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İLK SÖZ 


Mitolojik bilinç, eski zamanlardan günümüze kadar hemen 
hemen her kültürün temelini oluşturur. Mitoloji, bireyin veya 
toplumun kendini anlamlandırabilmek için doğayı ve evreni 
tanımaya yönelik sormuş olduğu soruların kolektif edinilmiş 
bilgisidir. Bu bilgi uzam ve zamanda kültürler arasında veya 
aynı toplulukta sözlü/yazılı kültür ortamlarında nesilden ne- 
sile aktarılır. Toplulukları bir arada tutan, onları boy/klan/ 
ulus fikri etrafında birleştiren milli unsurlar ve bilinçdışı 
etkenler mitolojik imgelerden meydana gelir, fakat insanlık 
bunun farkına geç varabilmiştir. İstanbul'un fethiyle Avrupa'da 
karanlık çağ sona ererek bilimin ve aklın egemen olduğu ay- 
dınlık çağ başlar. Avrupalılar yeni ticaret yolları bularak kıta 
Amerika'sı ve Afrikası'ndaki yerlilerle tanışır. Onların ilkel 
yaşamları Avrupalılarda merak ve hayranlık uyandırır. Her 
ne kadar onlara duydukları hayranlığın yerini zamanla kö- 
leleştirme ve yok etme fikri alsa da kendi ülkelerinde halka 
yönelmelerini sağlar. İlkel olarak adlandırılan bu insanların 
dürüst ve eşitlikçi yaşamları “bon sauvage” (soylu vahşi) kav- 
ramını ortaya çıkarır. Montaigne'nin Denemeler'i onlara bakış 
açısını yansıtan önemli eserlerden biridir. Avrupalılar kendi 
soylu vahşi dönemlerini görmek için ilkel ile yüksek zümre 
arasında şehirden uzakta taşrada yaşayan, kültürel anlamda 
bozulmamış olarak gördükleri köylülere yönelirler. Halk bilimi 
çalışmaları başlangıçta, yazarların daha çok gezip gördükleri 
yerlerdeki insanların yaşam biçimlerinin karşılaştırmalı (ilkel 
ile kendi kültürlerini) olarak incelemesiyle ortaya çıkar. 
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Avrupa'nın ekonomik refahı, Rönesans, Reform, Hümanizm, 
milliyetçilik vb. hareketleri, kilisenin baskıcı tavrı nedeniyle 
dinin sorgulanması gibi ekonomik, kültürel ve siyasi değişimler 
folklorun bilimsel alt yapısını hazırlar. Başlangıçta mitolojiye 
özellikle dini temelli olarak hurafe, batıl inanç, boş söz vb. 
olumsuzlayıcı bakış açıları on dokuzuncu yüzyılda ortadan 
yavaş yavaş kalkar. Özellikle on sekizinci yüzyılda İngiltere'de 
James Macpherson ile başlayan Ossiancılık akımı Almanya'da 
Herder'le “saf ulus” fikrine evrilir. On dokuzuncu yüzyılda |. 
ve W.Grimm kardeşlerle birlikte mitoloji çalışmaları bilimsel 
hüviyetine kavuşur. Avrupa saf ulus fikrini yaratırken eskiye 
dönerek Roma/Yunan mitolojisini kendine referans olarak alır. 

Türkiye'de mitoloji çalışmaları Avrupa'dan bir yüzyıl sonra 
folklor disiplinin anlaşılmasıyla başlar. Onlarda olduğu gibi 
çalışmalar daha çok ulus fikri etrafında yürütülür. Araştır- 
macılar/yazarlar, Türk kültürünün yeniden yaratılma aşama- 
sında çoğunlukla İslamiyet öncesini referans alarak Gök-Tanrı, 
Ergenekon, Yaratılış, Bozkurt gibi mitik imgeleri kullanırlar. 
Daha sonra Batı hayranlığı ve küreselleşme gibi nedenlerle 
oluşturulmaya çalışılan bu imgelerin yerini Yunan mitoloji- 
sindeki mitik öğeler almaya başlar. 

Bu çalışma Disiplinlerarası Mitoloji, Türk Mitoloji Çalışmaları, 
Uygulamalı Halk Bilimi ve Mitoloji ve Modern Mitoloji olmak 
üzere dört bölümden meydana gelir. Eserin dört bölümden 
oluşması bilinçli bir tercih olup aynı zamanda dört sayısının 
mitik kökenine gönderme yapar. Dört sayısı, yaşam için ge- 
rekli olan aynı zamanda anâsır-ı erbaa olarak da bilinen “dört 
unsur”un (su, hava, toprak, ateş) ve maddi düzenin simgesel 
değeridir. Annemarie Schimmel'in Sayıların Gizemi (2011: 
98) adlı eserinde dediği gibi dört sayısı “dünyada bilinen ilk 
düzenle ayrılmaz bir şekilde bağlantılıdır ve bu da oluşumla- 
rın kafa karıştırıcı çok yönlülüğünün sabit formlar biçiminde 


İLK SÖZ e 11 


düzenlenmesiyle, doğadan uygarlığa doğru bir değişimi işaret 
eder.” Bu bağlamda kitaptaki her bölüm birbirinden bağımsız 
görünmekle birlikte bir bütünü oluşturur ve mitoloji araştır- 
malarının değişimine vurgu yapar. 

Su: Disiplinlerarası Mitoloji adlı birinci bölümün ayrıca 
kitabın da ilk yazısı Doç. Dr. Ali Öztürk'ün Mitolojik Bilginin 
Sosyo-Politik Temelleri ve İmge-Epistemik Modellenmesi: Mitoloji 
İmajolojisine Giriş isimli çalışmasıdır. Öztürk, mitolojiyi şiir, 
sanat, edebiyat vb. bilimlerin yöntemleriyle değerlendirilmesi- 
nin yanında sosyoloji, antropoloji, psikoloji vb. disiplinlerin de 
yöntemleriyle incelemenin ona geniş olanaklar sağlayacağını 
söyler. Bu çerçevede “imge-epistemolojisi (ruh-suret mefküresi) 
nazarıyası olarak geliştirdiği İmajoloji Disiplini” bağlamında 
yeni bir mitoloji okumasını önerir. Çalışmasında imajolojinin 
imkanları çerçevesinde mitolojik bilginin oluşumu ve moti- 
vasyon aldığı süreçlerin beraberinde getirdiği etkileri veya etki 
imkanlarını sosyo-politik düzlemde analiz eder. 

Dr. Gizem Akcan, Psikoloji Çerçevesinde Mitoloji Olgusunun 
İncelenmesi isimli yazısında mitoloji olgusunu, onun bilinçaltı, 
bilinçdışı vb. ilişkilerini Freud, Jung, E. Fromm ve Campbell'in 
bakış açısıyla değerlendirir. Mitolojiden psikoloji bilimine geçen 
“Adonis Kompleksi, Aşil Sendromu, Katarsis, Echo, Oedipus 
Kompleksi, Siren Miti, Fobi ve Pygmalion Etkisi”ni inceler. Ak- 
can, bunlara ek olarak, günümüzde görülen pek çok psikolojik 
rahatsızlığın mitik ögelerden hareket edilerek isimlendirildiğini 
ve insanoğlunun eski zamanlara ait açıklamalarının modern 
dünyada hala önemsendiğinin altını çizer. Ayrıca psikolojinin 
önemli veri kaynaklarından biri olan mitler, “psikomitoloji” 
gibi yeni çalışma alanları da oluşturduğu vurgular. 


1 Schimmel,A. (2011). Sayıların Gizem. (Mustafa Küpüşoğlu, çev.). İstanbul: Kabalcı 
Yayınları. 
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Prof. Dr. Muharrem Kaya, Vatan Toprağının Kutsallığının 
Mitolojik Temelleri'nde milliyetçilik ideolojisi bağlamında, Frig, 
Hitit, Sümer, Babil gibi eski medeniyetlerden günümüze, Ame- 
rika kıtasından Uzakdoğu'ya toprak olgusunu çözümler. Kaya, 
toprağın Batı'da antik dönemlerden modern döneme nasıl de- 
ğişim geçirdiğini sorgular. Ayrıca Türk kültüründe ise Orhun 
yazıtlarından İslami döneme ve Tanzimat'tan Cumhuriyet'e 
kadar yer-su iyelerinin kutsallığından, milli kültürün coğrafyası 
olan kutsal vatan toprağına giden süreci analiz eder. 

Hava: Türk Mitoloji Çalışmaları isimli ikinci bölümde Ergin 
Altunsabak, Türkiye'de Mitoloji Yönelimleri ve Türk Mitolojisi 
Çalışmalarının Gelişimine Kısa Bir Bakış adlı çalışmasında 
Türkiye'de mitoloji çalışmalarını Avrupa ile karşılaştırmalı 
biçimde okur. Ona göre Türk mitolojisi çalışmalarına olan ilgi 
ulus inşası sürecinde halk bilimi ürünlerinin keşfiyle gerçek- 
leşir. Ek olarak son dönem Türk mitolojisine dair çalışmaları 
da kronolojik olarak aktarır. 

Seçkin Sarpkaya, Türk Halk Bilimi ve Türk Kültür Tarihi 
Bağlamında Türk Mitolojisinin Genel Yapısı Üzerine Bir De- 
neme'sinde bu çalışmayı neden gerçekleştirdiğini “Bu makale- 
nin amacı ne değildir?” sorusu üzerinden yanıtlar. Sarpkaya, 
Spinoza'nın “Her belirleme bir reddetmedir” ilkesini Türk 
kültüründeki “Efradını cami, ağyarını mâni” sözüyle ilişki- 
lendirerek makalenin amacını; “Türk mitolojisi”, özellikle “eski 
Türk mitolojisi” denildiği zaman dikkat edilecek unsurlar ve 
genel yapı üzerinde durmak olarak açıklar. O, Türk mitolojisinin 
coğrafi ve tarihi kapsamı gibi genel konulardaki terminolojik 
problemlere de açıklık getirir. 

Altuğ Ortakcı, Erken Cumhuriyet Dönemi Türkçü Dergilerde 
Bozkurt ve Ergenekon Mitinin Yansımaları adlı yazısında mil- 
liyetçilik, folklor ve mitoloji ilişkisini dair çözümlemeler yapar. 
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Ortakcı, süreli yayınlar üzerinden Türk mitolojisinin köken 
mitlerinin sembollerini inceler ve onlara dair okumalar yapar. 

Toprak: Uygulamalı Halk Bilimi ve Mitoloji adlı üçüncü 
bölümde Dr. İbrahim Gümüş, Kültür Endüstrisinin Yeniden 
Üretim Sürecinde Sinema ve Mitoloji: Sinemitoloji”de mitoloji 
ve sinema ilişkisini kültür endüstrisi ve halk bilimi açısından 
inceler. Gümüş, sinemanın ortaya çıkışını, ilk mitolojik kökenli 
filmler sonrasında sinema endüstrisinin mitolojiyi kullanmasını 
ve Türk sinemasının sinemitik filmleri keşfetme sürecini de 
değerlendirir. “Sinemitik” kavramını mitoloji temelli filmlerin 
daha çok senaryoları için kullanırken “sinemitoloji” terimini 
de bu filmlerin tamamı için tercih eder. Gümüş, sinemanın 
modern dünyada bir mit anlatı/gösteri aracı olduğunu, onları 
yeniden kurgulayarak kendi yaratılış, kahraman, eskatolojik vd. 
mit türlerini yarattığını belirtir. Ayrıca Türk sinema endüstri- 
sini, kendi mitolojik kökeninden beslenemeyip Batı'dan ithal 
ettiği filmlerle kültür erozyonuna neden olduğu için eleştirir. 

Dr. Emine Çakır, Kitabın Dışından İç Dünyamıza Mitolojik 
Bir Yolculuk: Yayınevi Logoları isimli yazısında her zaman ki- 
tabın içinden okunan mitolojik bilgiyi ters etki yaratarak okura 
dışından gösterir. Çakır, 1600 yayınevi logosunu tarayarak 
oluşturduğu çalışmasında mitoloji görsel ilişkisini, yayınevi 
logo ve amblem tasarımları özelinde ele alır. Bu ilişkiyi mitik 
bağlamda inceleyerek yayınevlerinden seçilen görsel ve yazılı 
örnekleri tasnif edilerek analiz eder. O çalışmasını “kitapların 
kapaklarını açmadan, sayfalarını aralamadan dahi onların pek 
çok şey anlatabileceklerinin bir göstergesi olarak” değerlendi- 
rir. Ayrıca bunların bir çok inancı, mitik anlatıyı yaşatmak, 
anımsatmak ve bellekte canlı tutmak gibi işlevlerinin oldu- 
gunu da söyler. 

Dr. Ferya Çalış Minkan, Dünyanın Altında Atlas Üstünde 
Öküz: “Dünya Neyin Üzerinde?” Sorusunun Mitolojilerdeki 
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Cevabı ve Uygulamalı Halkbilimindeki Sonucu'nu incelediği 
çalışmasında önemli kozmogonik mitlerden olan dünyanın 
neyin üzerinde durduğunu mitik anlatısının dünyada ve Türk 
kültüründeki yansımalarını analiz eder. Atlas ve öküz mit- 
lerinin sözlü kültür, roman, sinema, heykel, şiir, karikatür, 
dövme, bilgisayar oyunlarındaki örneklerini karşılaştırmalı bir 
biçimde uygulamalı halk bilimi kuramlarıyla çözümler. Çalış 
Minkan, uygulamalı mitoloji özelinde dünyanın ne üstünde 
durduğunu analiz eder. Ayrıca çalışmasında uygulamalı halk 
bilimi açısından Yunan mitolojisindeki “dünyayı taşıyan Atlas” 
ile Türk mitolojisindeki “dünyayı boynuzlarında taşıyan öküz” 
inancının mitolojik kökenleri ve günümüzdeki simgeleri ile 
uygulama alanlarına odaklanır. 

Dr. Gülşah Halıcı, Halk İnanışlarında Bitkiler: Kastamonu 
Örneği isimli yazısında tabiat kültü etrafında oluşan inançları 
ve bu bağlamda da bitkilerin mitik kökenlerini Kastamonu 
ilinden topladığı veriler ışığında inceler. Halıcı, Türk halk ina- 
nışlarının toplum yaşamının her alanında etkin bir şekilde 
görüldüğünü, bunların ortaya çıkışında kültürel ve tarihsel 
mirasın katkısının olduğunu ifade eder. Ek olarak inanç sis- 
temlerinin izlerinin hâlâ canlı bir şekilde devam ettiğini saptar. 
“Halk inanışlarında kuvvetli bir şekilde varlığını sürdüren 
bitki insan ilişkisi”ni mitik kökenleriyle çözümler. 

Ateş: Modern Mitoloji isimli son bölümde Prof. Dr. Muharrem 
Kaya, Mitolojinin Gündelik Hayatımızdaki Yeri'ni sorguladığı 
makalesinde mitoloji ve inançların gelişimi hakkında bilgi ver- 
dikten sonra Türk mitolojinin Türkiye'de halk inançlarına ve 
efsanelerine nasıl yansıdığını inceler. Kaya, doğumdan ölüme 
kadar geçiş törenlerinin; Nevruz gibi törensel bayramların; gece 
tırnak kesmek, tahtaya vurmak, evin çeşitli yerlerine at nalı ve 
boynuz vb. asmak, dilek tutmak gibi pek çok halk inanışının 
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mitik kökenleri üzerinde durur. Ona göre mitoloji bir bilgi 
alanıdır ve modern dünyada bu alandan faydalanılması gerekir. 

Dr. Elif Sayar, 21. Yüzyıl Türk Edebiyatında “Modern” Ka- 
dınının Erginlenme Süreci: “Mavi Sakal” Öyküsünde “Vahşi 
Kadın” Arketipi'nde Türk edebiyatında “Mavi Sakal” özelinde 
kadın arketipini ve erginlenme süreçlerini analiz eder. Çalış- 
masını Clarissa P. Estes'in Jung'cu temeller üzerine kurduğu 
“Kurtlarla Koşan Kadınlar” eseri üzerine kuran Sayar, Milli 
Mücadele dönemi, Halide Edip, Şerife Bacı, Halime Çavuş gibi 
birçok kahramanlık mitini oluşturan kadınların erginleşmesini 
değerlendirir. O, ataerkil bir toplum düzeni içerisinde Cum- 
huriyet Dönemi kadınının savaşçı, yaratıcı ve üretken “vahşi 
kadın” arketipi ile benzerlik gösterdiğini de söyler. 

Dr. Ali Osman Abdurrezzak, Mitoloji ve Sembolizm Ekse- 
ninde Dede Korkut Hikâyeleri ve Kalevala Destanında Yer Alan 
Büyüsel Nesneler Üzerine Bir Değerlendirme adlı makalesinde 
makro düzlemde Türk-Fin kültürünü mitoloji ve sembolizm 
açısından karşılaştırmalı olarak inceler. Yazar, mikro açıdan 
Dede Korkut-Kalevala metinlerini, metinlerde bulunan müzikal 
aletlerin ve mistik nesnelerin mitolojik kökenlerini kültürlera- 
rası bağlamda çözümleyerek benzer ve farklı yönlerini ortaya 
koyar. Ona göre “Dede Korkut'taki ok, yay, kılıcın destan kah- 
ramanına verdiği güç, statü, hâkimiyet, birlik, beraberlik gibi 
unsurlar Kalevala destanındaki Sampo ve kantele ile karşılık” 
bulur. Kültürler her ne kadar farklı olsa da benzer ya da farklı 
nesnelere ortak kutsiyetlerin verildiği görülür. 

Bu kitapta, mitolojinin bilimsel tarihi irdelenirken uygulamalı 
halk bilimi, sosyoloji, psikoloji gibi farklı disiplinlerle ilişkisi 
incelenmiş ve kavramsal, epistemolojik, ampirik ve yöntemsel 
çözümlemeler yapılmıştır. Nasıl ki dört yön ve dört rüzgar, 
yer kürede insanlara gerekli durumlarda koordinatları veriyor 
ve onları gidecekleri yerlere ulaştırıyorsa bu eserin de mitoloji 
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çalışmaları için araştırmacılara ve gelecekteki çalışmalara bir 
yol gösterici/esin kaynağı olacağını ümit ediyoruz. 


Dr. İbrahim GÜMÜŞ 
Bartın, 2019 
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MİTOLOJİK BİLGİNİN SOSYO-POLİTİK 
TEMELLERİ VE İMGE-EPİSTEMİK 
MODELLENMESİ: MİTOLOJİ 


İMAJOLOJİSİNE GİRİŞ 
Doç. Dr. Ali ÖZTÜRK* 


Giriş 

Mitoloji, şiir, sanat, edebiyat vb. üretimlerin kıymetlen- 
dirilmesi ve değerlendirilmesinin edebiyat, sanat ve belagat 
disiplininin kendi iç teknik kriterleriyle değerlendirmek pek 
tabiidir. Ancak en az bunlar kadar kıymetli başka bir kanala 
ve okuma biçimine ihtiyacımız vardır. Nitekim burada karşı- 
mıza sosyoloji, antropoloji, psikoloji vb. disiplinlerin sağladığı 
geniş imkânlar doğar. Nitekim bu ürünlerin tarihsel, dönemsel, 
paradigmasal, uygarlık merkezli, ideolojik birçok başka sebebe 
dayalı okuma imkânı vardır. Üstelik bu okuma, yorumlama 
biçimleri her hangi bir üretimin ait olduğu sistematiğe de sirayet 
eder. Bu bağlamda da sosyo-epistemik yönelimlerin disiplinin 
kendi iç düzeneğine de büyük ölçüde etki ettiği söylenebi- 
lir. Daha doğrusu dönemsel felsefi tazyikler, politik tercihler, 
ideolojik motivasyonlar vb. eğilimler cari edebi metinlerin, 
sanat yapıtlarının hem oluşmasında hem de kıymet ve işlevlini 
yorumlamamıza büyük ölçüde etki ederler. 

Bu çerçevede imge-epistemolojisi (ruh-suret mefküresi) 
nazarıyası olarak geliştirdiğimiz İmajoloji Disiplini yeni bir 
okumayı ziyadesiyle mümkün kılmaktadır. Bu çalışmada İma- 
jolojinin imkanları çerçevesinde mitolojik bilginin oluşumu 


* Bartın Üniversitesi, Edebiyat Fakültesi, Sosyoloji Bölümü. imajoloji€dgmail.com. 
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ve motivasyon aldığı süreçlerin beraberinde getirdiği etkileri 
veya etki imkanlarını sosyo-politik düzlemde analiz edilmesi 
hedeflenmektedir. 


Mitoloji, Şiir ve Söylemin Batı Geleneğindeki Politik 
Önemine Dair Epistemik Ön Değerlendirme! 


Batı tarihi açısından Felsefe ve Mitos gerginliği kadim bir 
sorundur ve bunun birçok başka nedenle birlikte sosyo-politik 
nedenleri vardır. Birçok felsefi metinde ya da entelektüel mü- 
lahazalarda Platonun şairi siteden (şehir) kovduğu vurgulanır. 
Buna gerekçe de Platonun çoklu ve bulanık anlam ile taklide 
açtığı savaş gösterilir. Bu ve benzeri analizleri birçok metinde 
bulmak mümkündür. Ancak kanaatimce Platon burada politik 
ve çıkar çatışmasını epistemik maskeyle gizlemiş, filozofun 
lehine geliştirdiği pozisyonunu ontolojik ve epistemik gerek- 
çelere bağlamıştır. 

Zira şair tanrıları yaratan, dolaysıyla devleti ve toplumu 
yaratan, şekillendiren ve yönlendiren büyücüdür. Nitekim mi- 
tosların rolü bu bağlamda merkezi bir öneme sahiptir. Bunun 
birçok döneme özgü sosyo-siyasal nedeni vardır, ancak ola- 
yın batı ve batı-dışı toplumlarla olan ilişkisi de belirleyici bir 
öneme sahiptir. Özellikle şairler doğunun yağmalanmasının 
meşrulaştırıcı kâhinleridir (Aslında kâhinler ifadesi yetersiz 
kaçmaktadır, peygamber ifadesi etik ve epistemik anlamda 
yanlış düşerdi, doğrudan tanrıları da var eden ya da tanrılar 
hükmünde bilgi ve bilgelik rolleri de vardır, felsefenin etimo- 
lojisinde de bu tartışma çok önemlidir. 

Esasen felsefe kavramın kendisinin ortaya çıkmasında bu 
diyalektiğin büyük bir önemi var. Ama bunu anlamadan felsefe 
niye mütevazı bir iddiayla “bilgelik-sevgisi” şeklinde terkip 


1 Buçalışmada İmajoloji (Yeni Bir Disiplin Denemesi) adlı çalışmamızdan ve Felsefe 
ve Divan Edebiyatı adlı sunumuzdan kısmen faydalanılmıştır. 
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olunmuştur savı anlamsızlaşır. Bu söylediğimi uzun uzadıya 
açıklamayayım, lakin felsefeciler iyi anlayacaktır). Yani gözleri 
olmayan tanrılar adına rüya gören adamlardan bahsediyoruz, 
tanrıların gözü, kulağı ve dili olmuşlardır, bu rolü daha sonra 
filozoflar üstlenmek isteyecek, sonra da bu epistemik ilişki 
olduğu gibi Hıristiyan din adamlarına tevarüs edecektir. 

Nitekim temerküz etmiş Hristiyanlık sosyo-epistemesinde 
din adamı Tanrı (İsa) adına dini terkip eden ve en önemlisi 
din ile insan ilişkisinin tüm tezahürlerini tanzim eden bir 
rol üstlenecektir, yani kurumsal olarak Tanrının dinamik 
sözcüsü, temsilcisi; kulağı, gözü, sözü ve yargısı olacaklardır. 
Böylece vahiy Tanrının Peygamberlerine gönderdiği bir metin 
olmaktan çıkacak, doğrudan kurumsal sosyo-politik ve sosyo- 
epistemik dinamik bir metin olma hüviyetine kavuşacak, din 
olgusallaşarak (tıpkı tanrının İsa bedeninde olgusallaşması 
gibi) ve belli ölçüde hiyerarşik bir kulüp niteliği kazanacaktır. 
Bu da kurumsallaşan Hristiyanlığın Roma'yı dönüştürmesin- 
den çok Roma'nın Hıristiyanlığı dönüştürmesinin bir sonucu 
olarak açığa çıktı. Ozanın bu rolünün Hristiyan din adamına 
geçmesinin de büyük ölçüde felsefenin ara rolü sayesinde ol- 
duğunu da düşünmemiz mümkündür. Zira bu motivasyon 
İslam filozoflarını da Peygamberler ve filozoflar kıyaslamasına 
götürecek denli etkileyecektir. 

Tanrı adına söz söyleme arzusu ve güç devşirilmesi birçok 
maskeyle değişim gösterecektir. Günümüzde kimi ilahiyat- 
çıların seküler alanda marjinal şeyler söylemek yerine dini 
alanda temelsiz marjinal savlar üretmesinin sebeplerinden biri 
de kendi önemlerini Tanrıdan destek alarak güç bulmak ama 
bununla da Tanrıyı vurmayı başarma paradoksudur. Oysaki 
seküler alanda istedikleri uçuk şeyleri söylemenin önünde 
hiçbir engel yok iken sığ marjinalizmi ya da dini tahrip etme 
çabasını ancak böyle bir yolla meşrulaştırabiliyorlar. Yani dini 
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bozmak, manipüle etmek ve egosunu tatmin etmek (kolay ve 
meşru yoldan meşhur olmak gibi) için Tanrı imgesinden ve din 
olgusundan meşruiyet alma faaliyeti diyebiliriz buna. Gerçek- 
ten bu ilahiyatçılar, sözde din adamları, sözde mutasavvıflar 
çok orijinal fikirleri varsa felsefe veya sosyal bilim alanlarında 
neden cesaret ederek sahaya çıkmıyorlar da sığ fikirlerini böyle 
bir zeminde sansasyon için piyasaya sürebiliyorlar. Çünkü sığ- 
lığı ancak mitleştirerek güçlendirebilirsiniz. Böylece ekranlar 
sizin siluetinize aşık olabilir. Makyajlı yüzlerinizle, otantik 
kıyafetleriniz artık bir ekran paftası haline gelebilir. 

Sorunun ana temasına dönecek olursak öncelikle Antik 
Batı'yı şairler mitoslar yoluyla kurgulamış ve kızıl elmalarını 
parlatmışlardır. Fakat dünyayı ele geçirmek isteyen Batı'nın 
daha anlaşılır kodlara ihtiyacı vardır ve felsefe burada devreye 
girerek ritmik gizemlerle gaza gelmiş batıya gideceği yolun 
matematiksel haritasını çizmiştir. Yani emperyal fikrini şair 
vermiş emperyal olmasını felsefe ve bilim sağlamıştır. Açıkçası 
felsefeyi ve bilimi bir anlam arayışı vs. vs. vs. vs. görenleri 
hayal kırıklığına uğratacağım ancak felsefe ve bilimin birin- 
cil dereceden böyle bir rolü yoktur, o şairler tarafından gaza 
gelmiş yağmacı batı aklının yolda kazaya uğramaması için 
ihtiyaç hissettiği nesri inşa etmiştir. Dolaysıyla Batı emperya- 
lizminin mimarları şairler, mühendisleri ise filozof ve bilim 
adamları olmuştur. 

Elbette bu batı geleneğiyle sınırlı bir arayış değildir. Batı-dışı 
toplumlar da buna benzer tecrübeler yaşamaktadırlar. Ama 
özelikle ulus devleti sonrası gelişmeler bu süreci determine 
eden bir hikâyeye yaslanmıştır. Nitekim Makyavelli semavi 
dinlere mesafeyi açarak mitolojilere yeni bir kapı açacaktır 
(Landi, 1995). Milli devletin oluşması için de epistemik mo- 
tivasyon olarak bundan daha kullanışlı bir yol pek mümkün 
görülmüyordu. Toplumların kolektif mobilizasyonu mitoloji 
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ve kahramanlık söylenceleri üzerinden yeniden şekillendirili- 
yordu. Zira ulus devletleri bunu gördü ve hepsi birbirine ben- 
zer tekniklerle farklı semboller üzerinden mitolojik bir tarih, 
siyaset, sosyal imge, simge, ikona ve kültürel motivasyonlar 
üretmeyi başardılar. Modern süreçte yeni bir politik-episte- 
mik değer kazanan mitolojik üretimler sadece ulus devletleri 
için değil, bireyden kuruma, reklamlardan ideolojilere, politik 
örgütlenmelerden sıradan örgütlenmelere çok boyutlu bir rol 
kazanmayı başarmıştır. Bu çerçevede mitolojik bilginin nasıl 
bir doğası olduğunu anlamamız gerekmektedir. 


Mitolojik Bilginin İmgesel ve Epistemolojik Serüveni 


Mitoloji, destan, efsane, masal, menkıbe vb. terimlerle 
Türkçede ifade edilen, Arapçada “esatirul evvelin?” geçmiş- 
tekilerin masalı semantiğine sahip terimin (Geçmiştekilerin 
hikâye, hezeyan ve motivasyonlarıyla bugünü yargılamak; 
yarını kurgulamak) başka birçok formuna rastlamak müm- 
kündür. Bu manada ayrıca tekâzip, hadise, menkıbe, hurafe, 
kıssa vb. kelimelerle karşılaşmak mümkündür. Legend, fable, 
mythology, epic vb. kavramlarla İngilizcede yer edinen kavram; 
Fransızcadan Türkçeye girmiş olmasına rağmen terim Grek ve 
Latin kökenlidir. Fakat mitolojinin çok geniş bir epistemolojik, 
semantik ve işlevsel içeriği olduğu aşikârdır. 

Mitolojik bilginin kaynağı, doğruluğu, mesajı, amaçları vb. 
birçok açıdan zengin boyutlara sahiptir. Belki de çok daha 
önemlisi doğrudan mitolojiyi hedef alan, eleştiren, aşağılayan 
felsefe ve bilimlerin mitolojinin hedef, motivasyon ve imgelerin- 
den ziyadesiyle faydalanmak zorunda kalmasıdır. Bu bağlamda 


2 Arapça kelimeler Arapça yakın seslendirmeleriyle yalnızca bir formu belirtilerek 
yazılmıştır. Aksi takdirde teknik olarak yanlış anlamalara açık bir ifade biçimi 
olduğu tarafımızdan bilinmektedir. İlgililerin birçok Arapça sözlükle birlikte Ragıp 
El-İsfahani”nin Müfredat adlı esrenin orijinaline ve tercümesine de (Abdulbaki 
Güneş ve Mehmet Yolcu) bakmaları mümkündür. 


24 e MİTOLOJİ ARAŞTIRMALARI 


öncelikle mitolojik üretimlerin ne türden bir epistemolojik 
hikâyeye yaslandığını kısaca izah etmekte fayda vardır. 

Mitolojik dünya, zamanların bütün yasalarını ortadan kaldıran, 
olağan üstü gelişmelerin yaşandığı, kural-üstülüğün tasarımsal 
dünyasıdır (Campbell, 1995: 29). Bu tasarım temel anlamda 
ne tecrübeye ne de felsefi analize dayanmaktadır. Cassirer'e 
göre, kültür olaylarının tümü içinde mantıksal çözümlemeye 
en az uygun olanı mittir. Mit bilinçsiz bir kurgudur. Yapaydır, 
konusu doğa değil toplumdur (Yengin, 1996: 23). 

Yukarıdaki tanımlardan da anlaşılacağı üzere mitoloji, ih- 
tiyaç düzeyinde olmasa bile, üretim düzleminde ampirik ve 
kavramsal üretime yabancı düşen bir bilgi türüdür. Mitolojik 
bilgi daha çok yaratımsal ve şeye fonksiyonundan farklı anlam 
yüklemelerin bilgisi olarak karşımıza çıkmaktadır. Bu anlamda 
yüklemselliğin en yoğun yaşandığı süreç ise, ontolojik veya 
metafizik ve kültürel süreç olduğu anlaşılıyor. Evvela mito- 
lojik üretimlerin imajist değerinin anlaşılması için bu bilgi 
hakkındaki genel yaklaşımlara kısaca değinelim. 

Mitin genel çerçevesinin ana hatlarını bize hatırlatan 
Barthes'e göre “mit, bir kültürün, gerçekliğin ya da doğanın 
bazı görünümlerini açıklamasını ya da anlamasını sağlayan 
bir öyküdür. İlkel mitler yaşam ve ölüm, insan ve tanrılar, 
iyi ve kötü hakkındadır. Bizim sofistike mitlerimiz ise erillik 
ve dişillik, aile, başarı ve bilim hakkındadır. Eğer yan anlam 
göstergenin ikinci düzeydeki anlamı ise, mitte de göstergenin 
ikinci düzeydeki anlamıdır” (Yengin, 1996: 17). 

Bu çerçevede mitsel üretimin dönemsel farklılığı ile birlikte 
medeniyetlerin dokusunu oluşturan bir imajist üretim olduğu 
da varsayılabilir. Bu üretim, medeniyetlerin tanrıya, varlığa, 
insana ve de bilgiye ulaşmanın yolları açısından ve kültürü 
inşa etmek açısından yol ayrımlarını ortaya koymaktadır. 
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Bu düzlemde, medeniyetler ayrımını esas alarak mitsel süreci 
analiz etmek mümkündür. Nitekim Campbell'ın ifadesiyle; 
“Doğuda varlığın temelinin, son noktada düşünme, imgelem 
ve tanımdan aşkın olduğu düşüncesi egemendir. Nitelendirile- 
mez. Dolaysıyla, Tanrı, İnsan ve Doğa'nın, iyi, adil, merhametli 
veya şefkatli olduğunu tartışmak yetersiz kalmaktadır. Aynı 
uygunluk -veya uygunsuzlukla kötü, adaletsiz, merhametsiz 
veya kahredici olduğu da tartışılabilir. Bu türden bütün insan 
biçimli yakıştırmalar, gerçek gizi, kesinlikle ussal yargının 
ötesinde olan bilmeceyi gizler veya saklar ve gene, bu görüşe 
göre, bu giz, her varlığın, her birimin ve bütün şeylerin teme- 
linin kesinlikle son noktasıdır. 

Doğu mitolojisinin son amacı, demek ki, kutsallıklara veya 
onlara ilişkin ritlere bir varlık kurmak değil, bunlar aracılığı 
iledaha öteye giden bir deneyime teslim olmaktır: Hem içkin 
hem aşkın, ne olan ne olmayan Varlıklar Varlığı ile özdeşlik. 
Dualar ve ilahiler, imgeler, tapınaklar, tanrılar, hikmetler, 
tanımlar ve evren bilimleri, akıl kategorilerinin ötesinde de- 
neyim kıyılarına götüren, varlığında terk edilecek araçlardır; 
çünkü Hintli Kena Upanişad'larında söylediği gibi: “Bilmek 
bilmemek bilmemek bilmektir” ve Çinli Tao Te Ching'in dediği 
gibi: “Bilenler ölüdür” ” (Campbell, 1995: 8). 

Bütün bu söylenenleri dikkatlice gözlemlediğimizde deni- 
lebilir ki, Doğulunun varlıksal erki tanımlamak ve yetkin bir 
açıklama getirmek konusunda varlığı; potansiyel üstü bir değer 
olarak görmesi rasyonel (Doğu rasyonalitesi) bir yaklaşım, fakat 
bu dünyayı kendince bilgi düzlemine taşıması ve anlaşılabilir 
kodlamalara dönüştürmesi bakımından ima ist bir değer olarak 
düşünülebilir. Yani bilginin kökeniyle bilginin oluşturulması 
arasında beşeri manada zorunlu bir bağ kurulamamaktadır. 

Bununla birlikte sözü geçen imajsal üretimler sistematik 
ve teorik düzeyden çok organik tasarımsal şeklide gerçekleşir. 
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İkbal'in ifadesiyle bir Doğulu profili olan İranlı zihni ayrın- 
tıya yeterince önem vermemekte, bunun bir sonucu olarak da, 
gündelik olgulardan bir teoriye ulaşamamaktadır (İkbal, 1995: 
9). Belki de bu yüzden Meriç'in ifadesiyle, “Avrupalılar, Doğu 
düşüncesini “aşağı yukarı” bir düşünce olarak damgalarlar. 
Doğulu kafası alaca karanlıktan hoşlanır, onlara göre. Riyazi 
düşünce, kesin düşünce Avrupalının imtiyazıdır” (Meriç, 1997: 
142). Yine Meriç'in tespitiyle “izm”lerin menşeinin Avrupa ol- 
ması (Meriç, 1981: 81) bu manada tabii ki tesadüf olmayacaktır. 

Bu anlamda Batılı mitolofide ise, insan kendisine dönerek 
yaratıcısına doğru bir şekilde bağlı olabilen ya da olmayan 
yaratıcısı ile ilişki kuran bir işleve sahiptir. Bazı özel durum- 
larda ise Tanrıve insan karşıtlığını, bireyin ikisine birden bağlı 
olamayacağı savını içerir. Buna karşılık mitoslar dönemsel 
olarak birbirinden etkilenmiştir (Campbell, 1992: 9). 

Batılı mitolojilerin anlam arayışına ilişkin daha baskın bir 
imajist gelenek içinde olduğu gözlenebilir. Söz konusu Tanrı 
gerçeğini vahiyden bağımsızlaştırmak, Tanrı gibi sonsuz bir 
soyutu yüklemselin, tahayyülün ve de analojinin üretiminde 
tasarlamak ve kodlamak anlamını taşıyacaktır. Burada analojik 
çözümlemeler ise, ampirik değil imajist bir geleneği doğura- 
caktır. Çünkü, kendisi hakkında bir şey bilemeyeceğimiz bir 
şeyi bilebildiklerimizle özdeşleştirmek ontolojik indirgemeyi 
doğuracaktır. Bu manada Batı düşünce sisteminde bilginin kay- 
nağı da oluşturulma biçimi ve süreci de imajist nitelik kazanır. 

Özetle mitolojiye ilişkin temel yaklaşımlar şu şekilde kar- 
şımıza çıkmaktadır: 

- Antropolojik yaklaşım (Fezer, Tylor) Hegel'i benimseye- 
rek efsaneyi medeniyetin gelişmesinde diyalektik bir aşama 
olarak öngördü. 
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Fonksiyonalistler (Malinowski, Bultmann, Berdyaev) 
efsaneyi gayri entelektüel bir doğruluk ve ayinin meşruluk 
kaynağı olarak yorumladılar. 

- İçgüdü ekolu (Dardel, Levy-Bruhl, Bergson, Durkheim) 
ise; efsaneyi gerçekliğe rasyonel dışı bir reaksiyonla katılmak 
olarak düşündüler. Efsaneyi tamamen ilkel düşünüşe hapseden 
görüşlerin yanı sıra, efsanenin orijininin rüya ve hayalden 
kaynaklandığını kabul eden görüşler de söz konusudur (Ba- 
retton, 1995: 22-23). 

Aynı şekilde içinde bulunduğumuz uyumsal tipolojimizden 
kaynaklanan mitolojik üretimler temelde kavramsal bilgimizi 
desteklerken, üretimin içeriği imajist nitelik kazanabilmektedir. 
Örneğin Yunan mitolojileri ihtirasları kutsallaştırırken (Me- 
riç, 1999: 68) çoğu Hindu mitoloji, yaratmayı; kaosu düzene 
sokma süreci olarak algılanışı ve tasarlanışı biçiminde kabul 
edebilmektedir (O'Flaherty, 1996: 12). 

Söz konusu mitolojik üretim kaynak olarak kavramsal bir 
anlamlandırmadan kaynaklanmış fakat cevap alanı oldukça 
keyfi bir zemine kaydırılarak imajist bir üretim formunda ger- 
çekleşmiştir. Bu anlamda denilebilir ki; mitolojik bilgi ontolojik 
ve metafizik sorunsallarına kurgusal bir cevap arayışıdır. Fakat 
bu cevap verme biçimi daha çok kültür, ihtiyaç ve yaratıcılık 
çerçevesinde şekillendiği için yoğun bir yüklemselliği içererek 
imajist bir form kazanmaktadır. Fakat pratik macerası özel 
ve geniştir. 

Buna karşılık felsefi gelenek ile zihinsel bidat döneminin 
kapatılmasının hedeflendiği söylenebilir. Çünkü mitler adeta 
felsefi bidatler olarak forme olmuş görünmekteler. Felsefenin 
sorularını cevaplayan mitler kendine özgü bir zihinsel oyun 
kuralı geliştirmişti. Kültürel ve tahayyül motifleri ile oluştu- 
rulmuş kendine özgü bir determinesi olan sistemleşmiş iletişim 


28 e MİTOLOJİ ARAŞTIRMALARI 


geleneğine mal edilmiş bir değer olarak tezahür etmiştir. Bu 
yüzden de felsefi gelenekte belirleyici rol oynayamamıştır. 

Yukarıdaki çerçeveye uygun olarak denilebilir ki, Aristocu 
mantık savunucuları, A'yı B olarak kabul etmezler. Bu yüzden; 
maskenin, imgenin, kutsanmış ekmeğin, ağaç ya da hayvanın 
kendileri için hiçbir zaman tanrı olamayacağını, ancak onu 
temsil edecek değerler olabileceğini düşünerek oyunbozanlık 
yapmışlardır (Campbell, 1995: 33). 

Bu gelenek zihinsel dünyanın ne türden bir üretimi niçin 
yaptığını sorgulamadan bu geleneğe alternatif bilgi oluşturma 
noktasından hareketle gelişmiştir. Oysaki Kant bilgiyi böyle 
yüksek düzlemde tahayyül merkezli sistematik düşünüşe iten 
sürecin anahtar cümlesini sarf edecekti. Kant'a göre, biz dünyayı, 
varoluşu iç belirlenimini en yüksek bir varlıktan kaynaklanı- 
yormuş gibi düşünürüz (Campbell, 1995: 36). 

Yukarıdaki analizi daha sistematik bir düzleme taşımak 
için denilebilir ki, mitin, felsefenin ve bilimin ussallıkları 
eşit olmayan koyuluklarla tanımlanır. L. Dumont'a göre mit 
tıpkı şiir gibi birçok şeyi bir arada belirtir. Birbiri ile çelişkili 
okumalar ve yorumlamalar ayinsel etkinliğin serbest okuma 
ve yeniden yaratma biçimi şeklinde açığa çıkar. Bu biçimiyle 
felsefenin metodolojisi mitten berraktır. Ama bütünselliği he- 
defler. Bilim ise Dumont'un da belirttiği gibi bir dilimi hedefler 
(Auge, 1995: 41). 

Böyle bir algılama geleneği mitolojik üretimi medeniyetleri 
kuracak bir bilgi geleneğine dönüştürmüştür. Çünkü bilim ve 
felsefe sıradan insana mitoloji kadar şey söylemiyordu. Cevap 
verme ihtiyacı bilgi üretme serüvenine dönüşünce de imajist 
bilgi geleneğine sonsuz bir bilgi alanı açılmış oldu. 

“Mitos, belli bir durumun yarattığı insan düşünün (imgele- 
minin) ürünü olup, belli bir şey yapma niyetini gösterir. Böyle 
anlaşıldıkça, mitos hakkında sorulması gereken soru, onun 
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“gerçek olup olmadığı” değil, “onunla ne yapmak niyetinde 
olduğu” sorusudur” (Hooke, 1995: 9). 

İmaiist bir bilgi olan mitolojik üretimin sebeplerini yukarıdaki 
genel tablodan hareketle şu şekilde özetlemek mümkündür: 

1-) Ontolojik ve metafizik sebeplerden kaynaklanması: Mi- 
tolojik bilgi gövdesel büyüklük olarak, insanın tipolojik do- 
ğasının tecessüsüne bir cevaplar manzumesi olarak tezahür 
etmiş; insanın sorabileceği ontolojik, tipolojik ve metafiziksel 
sorulara hikayemsi cevaplar şeklinde gelişmiştir. Ancak efsane 
hayatın ve kainatın manasını açıklayıcı, metodik bir izahat 
olmaktan çok sezgiyi öne çıkartıcı, hayatın içkinliğini hedef- 
leyen bilgilenmedir (Baretton, 1995: 23). 

Bununla birlikte bazı mitoloji araştırmacılarının görüş- 
lerine göre; yüzeysel farklılıklar ile birlikte, insan beyninin 
ham yaşam felsefesinin ortaya koyduğu ortak benzerliklere 
değinildiğine tanık olmaktayız (MacKenzie, 1996: 13). Mitin 
kozmolojik değerleri de açıklamaya çalıştığı gözlenebilir. Bu 
anlamda Malinowsky miti doğa yasalarının sembolik temsili 
olarak ifade eder (Yazıcı, 1997: 48). 

2-) Sosyal hayatın oluşum biçimlerinden kaynaklanan 
mitolojik kesitler: Sosyal hayatta sürekliliğini var kılan prob- 
lemleri kodlanmış ve karikatürize bir betimleme biçimi ola- 
rak tanımlayıcı bir hikayeye dönüştürmüştür. İkincil olarak 
topluca yaşamanın oyun kurallarını belirleyen bir değer ola- 
rak oluştuğu gözlenebilir. Topluca yaşamanın temel sayıltıları 
kabul edilen; hiyerarşi, seçkincilik, iktidar ve sorumluluk gibi 
temel kavramların en meşrulaştırıcı kaynağı olarak tezahür 
ettiği gözlenmektedir. Mitolojiler, kimi zaman ilkeller üzerinde 
otorite kurabilmek için ruhani başkanlar tarafından meydana 
getirilmiştir (Cilacı, 1995: 31). 

Buna karşılık oluşmuş güç odaklarının imgesel bir eleştirisi 
olarak da vücuda geldiği gözlenebilir. Mitoslar, ayinsel yapıyı 
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belirleyen, bir şeyin oluşunu konu edinen, kült ve moral belir- 
leyici, geleceğe ilişkin kehanette bulunan, halk kahramanla- 
rının çıkışını konu edinen (Hooke, 1995: 10-15) vs. türler ile 
karşımıza çıkmaktadır. Bu türlerinin hepsinin de olağanüstü 
yüklemselliğinin olduğu, imgesel bir bilgisel üretimle gerçek- 
leştiğini görmekteyiz. 

3-) Kültürel-medeniyet ve aidiyet olgusuna kaynaklık etmesi 
bakımından mitlerin üretilmesi: Belli bir topluluğun yukarıdaki 
sorunlara; mitsel düzlemde, yaşadığı coğrafyadan, iklimin- 
den, etkilendiği çevresel şartlarından, yaratıcı bireylerinden, 
geliştirdiği üretim biçimlerinden ve farklı etkileşimlerinden 
kaynaklanan birbirinden farklı mitolojilerin üretilmesi, bu üre- 
tilen mitolojilerin diğer topluluklarla ilişkilerini tanımlayan, 
onlardan ayırıcı bazlar belirlemesi, üslup farkları geliştirmesi 
ve çatışmalarında temel bir sayıltı olarak varolması, üretilme 
önemini özellikli bir konuma taşımaktadır. 

Bir bireyin ait olduğu topluluğa bilgisel bir bağla bağlı ol- 
masının kültürel alt yapısını geliştirmektedir. A gibi bir top- 
luluk diğer topluluklarla çatışmacı bir ilişkide bulunmasının 
kodlanmış organik örgüsünü kendi mitolojilerinde sıklıkla 
bulabilmektedir. Kendini tanımlayan bir değer olarak göre- 
bilmektedir. Bir topluluğun kahramanlarını ve düşmanlarını 
belirleyerek genel özelliklerini hikaye etmiştir. Bütün bunlarla 
birlikte cezalandırılma ve mükafatlandırılma gerekçelerine 
önemle vurguda bulunmuştur. Örneğin tanrıların erdemli 
ölüleri yoldan çıkartan en büyük silahı kadındır, tanımında 
olduğu gibi (O'Flaherty, 1996: 31). 

Medeniyet sahasında ötekini tasarlamaktan aciz mitler, yabancı 
karşısında ötekini eksik bırakan onu bir kukla gibi gören ya 
da onu Batı'nın saf yansıması olarak etkisiz görünümle tasar- 
layan, yabancıyı tarihsizleştiren, kendini uyumlulaştırmaların 
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kimlik düzeyde en güçlü yabancılaştırıcı temalarını içerirler 
(Mattelart, 1995: 104). Böylece ötekini basit ve bayağılaştıran 
sosyal-bilinçaltını inşa ederler. 

Bir bilgi türü olarak mitolojik bilgi, yöntemsel bir belir- 
lenime sahip olmaktan çok epistemolojik sapkınlık gösterir. 
İnsanın bilgi serüvenini yine insanın yaşadığı hayata benzer 
bir tarz kurgulanımında yenileyerek odaklandığı gözlenmek- 
tedir. Yaşamın dinamik resimlerini mitolojilerde de görmek 
mümkündür, fakat bu resimler boyut değiştirmiş bir yük- 
lemsellikle yeni rolleri de beraberinde sahneye taşımışlardır. 
Boyut değiştiren resimlerin eylemlerinin yeni boyuta uygun 
gerçekleşebilmesi için tamamlayıcı hayali roller üretilmiş; za- 
manla mit kültürizasyonuna dökülen bu tahayyüli rollerin 
tamamlayıcı özelliklerinden belirleyici rollere doğru evrildik- 
leri gözlenmektedir. Böylelikle Campbell'ın da ifade ettiği gibi 
mitoloji, uyanan bilinci kendini besleyen kaynakların gücüne 
inandırmış olmaktadır (Campbell, 1994: 14). 

Bütün efsanelerin bir dereceye kadar sembolik ve ayinlerle 
ilgili oldukları düşünülebilir. Efsaneler tarih üstü bir görüş 
noktasından hayatın bir yorumu, belirli bir kültürün kutsal 
geleneğidir. Bir olayın tarihte vuku bulmuş olması onun bir 
inancın sembolü olarak yorumlanmasını sağlayacak mitolojik 
bir forma dönüşebilir (Baretton, 1995: 20). Barthes'in de belirt- 
tiği gibi; mit derken aslında dünyayı anlamanın problematik 
olmayan doğal görünenin, tümcü bilgisinde olmayışımızın 
bilincimizin derinliklerinden gelen düşünme biçimimizden 
bahsediyoruz (Postman, 1994: 91). 

Mitolojik örüngü, sosyalite merkezli geleneklerin bilgisel 
kökenini teşkil eden önemli imajist bilgi üretimleri olarak kar- 
şımıza çıkmaktadır. Bu da mitolojiyele kutsallaştırma arasında 
yeni bir sözleşmeye imkan tanımıştır. 
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Mitolojiler daha çok zihnin kanalları aracılığıyla ve imgeler 
yoluyla insanı hedeflerler, bu da kutsal alanın holist insanın 
(insanın eylem ve bilincine bir bütünde yön veren) üst duygusal 
dünyasına kimi imkanlar kazandırır. Bu rolüyle düzenleyicisi 
ve sorumluluk yükleyici alanları işlevsizleştirir. Yani toplumsal 
olandan bireysel olana mitoloji, kutsallık kartını kullanarak 
yol bulur. 

Bu manda mitoloji kolektif değerlerin soyut ve bilinçaltı 
bilgi sorunun yarı sorumluluklarını bireye yüklerken, kutsal- 
lık daha çok bireysel ve kolektif somutlaşmış ve de simgesel 
stabilizasyonu güçlü bir biçimde bilinçüstü alanı hedefleyen, 
tam sorumlulukların metafiziki ya da metafizikleştirilmiş 
hali ile vücuda gelmektedir. Mit, aktarının etkilemesiyken, 
kutsal etkilenmişliğe hazır aktarım olarak tezahür etmektedir. 
Kutsallık aktarı (aşkınlık) ile içkinliğin kesişim kümesinde 
vücuda gelmektedir. 

Kutsallığın imajist kökenlerini anlamak bağlamında bazı 
yaklaşımlara kısaca değinelim. Durkheim dinin kaynağına 
kutsalı yerleştirerek içtimai müeyyide ihtiyacına dayandırır 
(Cilacı, 1995: 33). Gerçekte de toplumsal hayatta müeyyide- 
nin temelinde kutsalın olduğuna dair birçok örnek görmek 
mümkündür. Kuşkusuz Durkheim'i doğrulayacak değerler 
bulabiliriz. Ancak bu olgunun bizi kutsalın varlık sebebine 
götürmesi bakımından yeterince açıklayıcı bir neden olmadığı 
görülmektedir. Bu yargımızın sebeplerini detaya girmeden izah 
etmeye çalışalım. 

Hakikatte bu sorun daha çok cevap için soruları nereden 
itibaren sorduğumuzla yakından ilgilidir. Reel zeminde kutsal 
gördüğü şeyin ve şeylerin hayatında etkisi sıfır açısına yakın 
birçok insanın kendi kutsallarını metafizik düzeyde, oldukça 
duygu yoğunluğu ile sahiplendikleri ve gerektiğinde o değerler 
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için sürpriz denebilecek fedakârlıklar yaptıkları bilinen, çok 
sayıda insana rastlamak mümkündür. Dolaysıyla içtimai ha- 
yatta kuralları konuşlandıran kutsallık fonksiyone olmadığı 
halde indirgemeci bir ifadeyle adeta nostaljik düzlemde varlık 
sahasına dökülebildiği bilinmektedir. 

Ayrıca toplumsal kuralların kaynağı olarak kabul edilen 
kutsal, Merton'un ifadesi ile diğer değerlerde olduğu gibi bo- 
zuk işlevle de (disfunction) vücuda gelebilmektedir (Poloma, 
1993: 43). Bu durumda kutsal kendi başına özgün bir formas- 
yon olarak var olmaklığı göğüslemektedir. Her ne kadar da 
içtimai hayatın müeyyide meşruluğuna kaynaklık ediyorsa 
da bu onun zorunlu görevi değil belki sonuçlarından biri 
olarak düşünülebilir. Bu konudaki epistemik karmaşa daha 
çok kutsalın kaynağının yanlış tespitinden kaynaklanmakta- 
dır. Kanaatimizce, kutsalın kaynağı olarak gösterilen duygu, 
korku, bilgisizlik, bilgi, akıl, alışkanlık, bağlılık vs. unsurlar, 
kutsallık açısından önemli değerlerdir. Fakat bunlar kutsallığı 
oluşturan kaynak öğeler değil; yönlendiren veya sabote eden 
ya da kodlanmasına yardımcı olan tabii ve temel unsurlardır. 
Bu durumda kutsallığın kaynağında bunları aramak yerine 
potansiyel kutsallık açılımının bu unsurlarla nasıl ve hangi 
toplumda, hangi formasyonda bir kutsallık anlayışına yol açtığı 
gözlenmeli ve analiz edilmelidir. 

Kutsal olarak kabul etme olgusu insanın fıtri bir refleksi 
olarak karşımıza çıkmaktadır (Tümer ve Küçük, 1997: 38). 
İnsanda bulunan herhangi yapısal bir yönsemenin oluşturduğu 
eylemi, eklemsel bir eylem olarak analiz eden araştırmacıların 
yaklaşımları yukarıda incelendiği gibi doyurucu olmaktan uzak 
görünmektedir. Buna karşılık ise, kutsallık kaynak olarak kod- 
lanmış bir geçerlilik olarak belirmektedir. Fakat kutsal seçilen 
veya kutsallaştırılan her şeyin kodlanmışlığı iddia edilemez. 
Bu durumun, potansiyel bir yapının; cevap bulma, aktarım ve 
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seçim ile karşılaşmasıyla fonksiyone olması şeklinde gerçek- 
leştiği gözlenmektedir. Bu durumda denebilir ki, kodlanmış 
kutsal potansiyelin açılımı şu aşamalardan geçmektedir. 

Kodlanmış değer ampirik kimi görüngülerde cevap bula- 
rak psişik bir imajinasyona uğrayabilir. Örneğin Fetişist bir 
yaklaşım ki, nesnel bir değerde cin, ruh, ya da majik bir güce 
sahip olduğu inancı (Örnek,1995: 46). Bir totem oluşturma; bir 
nesne veya hayvana gerçeğinden farklı anlamlar yükleyerek 
onu bir klanın bağlandığı değer olarak üretmek şeklinde olu- 
şan inançsal resmedişler gelişebilmektedir (Örnek, 1995: 38). 

Kutsallaştırma kimi zaman imajist bir aktarının doğru- 
dan psişik inanç formasyonuna dökülmesi şeklinde açığa çı- 
kabilmiştir. Örneğin Şamanizm'de trans durumuna geçebilen 
(şamanlar) metafiziki güçlerle ilişki kurup, onların güçlerine 
sahip oldukları ve bunu toplum adına kullanmak gibi bir güce 
sahip dini-büyüsel törenleri gerçekleştiren kimselerin olması 
inancı konu edilebilir (Örnek, 1995: 48). 

Bununla beraber kutsallaştırmanın tabii duygularımızı 
besleyen bazı değerlerin kaybı ile; imajist (yüklemsel kod- 
lamalı) kurgulama alanlarına yol açtığına şahit olmaktayız. 
Bu konuda Ebu-l Gazi Han, Altaylar'da adet haline gelen bir 
davranışı şöyle aktarır: Yakını ölen bir kimse, ölen kimsenin 
suretini (kugurçak) yapar ve evinde saklardı. Arada sırada o 
sureti öpüp okşarlar, bu filanın sureti derlerdi. Bu suretlerin 
önüne ilk lokmalarını koyarlardı. Yüzlerini gözlerini bu yapma 
bebeğe sürterek önünde eğilirlerdi (İnan, 1995: 43). 

Bu geçerlilik önemsediğimiz kaynaktan gelen bir meta için 
de aynı şekilde tezahür edebilmektedir. Soyutun somut düzlem 
ile anlamlılık kazanması ve zamanla o somut düzleme yeni 
bir soyut yüklemin gerçekleştiği imajist bir döngü gözlene- 
bilmektedir. Kutsalın en temel kabul gören biçimi ise; daha 
çok kültüre ait olan aktarıların yeni kuşaklarca olduğu gibi 
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veya benzeri şeklinde kabul edilerek aktarılmasıdır. Bu tür 
kutsallıklar aynı zamanda kültürel aidiyeti de belirleyen en 
temel dinamikler olarak karşımıza çıkmaktadır. 

Kültürlerin ayrım ve benzerliklerinin ayırt edici doneleri 
olarak sosyal hayatın biçimlerini ve medeniyetleşme serüveninin 
formunu etkileyen temel doneler şeklinde tezahür ettiklerine 
tanık olunmaktadır. Kutsalın açılımının eylemsel düzeyde 
muayyen ritlere dökülmesi onlara ikonografik ve imajsal bir 
yüz kattığı söylenebilir. Fakat kutsalın içkinliği imajsal bir 
içerik ile anlaşılamaz, onun somutlaşmış kimliksel açılımları 
bu düzlemde değerlendirilmek durumundadır (Ellul, 1997: 49). 

Sorunun anlaşılması daha önceki konularda bahsi geçmiş 
olan bir şeye tapınmakla, tapınmak arasındaki epistemik kar- 
maşayı çözmeye bağlıdır. Bu manada kutsal, en boy derinlik 
ilişkisini aşan bir düzlemin en boy derinlikte ürettiği simge, 
sembol, eylem, kanaat ve inançların tecessümü ilişkisidir. Ka- 
nal ve üretim ilişkisi ayrı bir tartışma konusu olarak imajist 
bilgiye geniş hamle alanı tanır. 


Mitolojik üretim ve kutsallaştırma özgünlüğü insanın sos- 
yalitesi açısından da oldukça önemli role sahiptir. Denilebilir 
ki, insan doğaya (metaya), metafiziki veya metafizikleştirilmiş 
şeylere yüklediği anlamlandırmayı insan-insan ilişkisi açısın- 
dan da oldukça canlı hale getirerek, kimi insanları muayyen 
sembollere karşılık gelen bir değer olarak tasarlamış ve al- 
gılamıştır. Aynı şekilde kimi insanları bazı sembollerin ya- 
ratılmasında öncü ve temsilci dinamikler olarak görmüştür. 
Başka bir yüklemsellik ise, özellikle bazı sembollere karşılık 
gelecek insanların varolması gerekliliğinin insanlar açısından 
tasarlanması ve işlevselleştirmesi olarak açığa çıkmaktadır. 

İnsanın organize bir içtimai hayata geçişinin ve onu sürdü- 
rüşünün forme edilmesinin diğer canlı türlerinden farklı olarak 
kendi iradeleri ile şekillenebilmesi, içtimai hayatın oluşumuna 
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ve biçimine ilişkin olarak bazı meşrulaştırma ve gerekçelen- 
dirme ihtiyaçlarını da beraberinde getirdiği gözlenebilir. Bu 
anlamda insanlar âhlakın lüzumu, belli kurallar manzumesinin 
geliştirilmesi, bunları sağlayacak kurum ve güç dengelerinin 
oluşturulması gibi ihtiyaçları zaruret olarak algıladılar. Bu 
zaruretleri daha çok genel tanılarla sembolize ettiler. 

Öte yandan, bu sembollerin temelinde ise daha çok bu 
geçişlere öncülük yapan veya bu geçişleri sürdüren kimselerin 
özel konum ve algılanmaları ile donatılması şeklinde tezahür 
ettiği gözlenmektedir. Sosyal yaşamın farklı topluluklar ara- 
sında oluşturduğu savaşın Cohen'in tespitiyle merkezi devlete 
kapı aralamıştı (Claessen ve Peter, 1993: 19). Bu gereklilik er- 
ken devletlerde egemenin temel kurgusunu kutsal alana irca 
etmiştir. Bu yüzden yöneticiler Tanrı soyundan geliyor olarak 
kabul edilebiliyorlardı (Claessen ve Peter, 1993: 188). 

Bir zaruretin doğurduğu özel bir kişi imajı gelenekleşerek 
orolü üstlenecek bir başkalarının varlığına, kurgusal düzeyde 
pragma edilen bir anlayış geliştiriliyordu. Örneğin kral tahta 
geçmeden önce de potansiyel kutsal olabilmekte ya da törenle 
kutsallaştırılabilmektedir. Yer yer de egemene insan kurban 
edilebilmekteydi (Claessen ve Peter, 1993: 190). Topluluktaki 
bireyin güvenliği için varolan kral formunun topluluk üzerine 
sınırsız tasarruf hakkını bulunduran bir idole dönüşmüş olması, 
o idole karşılık gelen kişinin de kendisini aşan özel tanımlarda 
yüklenilen özel bir kurguya dönüştüğü gözlenmektedir. 

Yukarıdaki tabloyu imajist bir dökümasyonla kodladığı- 
mızda, topluluk kendi pragması açısından geliştireceği doğal 
eylemleri üst bir kurguda realize ederek kompleks eylemler 
formu şeklinde organize edilebilmektedir. Örneğin malların 
tek elde toplanarak halkın kral için çalışması, kralın ise bu 
malın paylaşımını halka bir armağan şeklinde sunması ege- 
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menin iyilik imajını sembolize edebilmekteydi (Claessen ve 
Peter, 1993: 197). 

Modernite öncesi dönemde daha çok, egemenlik erki, ilim 
ve sanat erki ile servet sahibi olanların bu simgesel üretime 
matuf olduğuna tanıklık edebiliriz. Aslında modern öncesi 
dönemde ilim merkezlerinin homojeniteyi yakalayarak cev- 
her-merkezi bir temsil gücü kazanmak için eşitleri arasındaki 
rekabetleri yayarak ve kanlı sonuçlara sebep olabilecek bir süreci 
tetiklediğini görebiliriz. Güçlü ilim adamı imajiyası (kurum, 
mezhep veya fırka içinde geçerli olabilir) ve daha ötesi belki 
de filozof hırsının temelinde bu güçlü tescil duygusunun ro- 
lünü düşünmek gerekmektedir. Hakikatin sondaj ve beyanı 
kadar temsili gücün konuşlandığı bu ilişkilerde çoğu kez sav 
ve değerler imajinatif güvenin mezesi haline taşınabilmektedir. 

İşte bu güçlü kanal sayesinde çoğu kez sürekli yeniden içe- 
rik dolumu yapılan simgesel şahıs ve kurumlar sosyal hayatın 
vazgeçilmezleri haline gelebilmektedir. Bunu meşrulaştıran 
en güçlü dinamikler ise kahramanlık ve kurucu niteliklerle 
sembolize edilebilme yetkinliğine matuf olmaktır. İçtimai 
hayatın merkez bağını sağlayan bu faktör, her harmoninin 
ihtiyaç hissedebileceği pratik stabil referanslarını artırmaya 
yardımcı olmaktadır. Fakat çoğu kez bu maksadını aşarak 
haklar belirleniminin ve değişim ihtiyacının önüne geçebil- 
mektedir. Bu durumda işlevsel olan bu yüklemsellikler yıkıcı 
ve iddiasına tezat baskın bir role itilebilmektedir. 

Bu sürecin üretim faktörünün temel bir idole dönüşmesiyle 
sosyal hayatın genelini tanımlayan yeni bir biçime dönüştüğü 
söylenebilir. Sanayileşme ile birlikte insan toplulukları doğaya 
alternatif bir doğanın “üretilmiş ekolojinin” inşasına başlamıştır. 
Kuşkusuz bu yönseme, tarihi kırılma, imajist bilginin fonksi- 
yonel örgüsünü de derinden etkilemiştir. İnsanlar sanayileşme 
ile birlikte doğaya daha pragmatist bir yaklaşım ile ilişkide bu- 
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lunmayı becerebilmişlerdir. Doğayı sonsuz müdahale edilebilir 
alan olarak görmüşlerdir. Doğanın gizemli yüzü hırpalanmış, 
büyülü yüzü hücre gerçeğine indirgenmeye başlanmıştır. 

İnsan için sağduyunun kavramları olan iyilik, eşitlik, öz- 
gürlük gibi kavramların sanayileşme ile içi yeniden doluyordu. 
Örneğin seri üretime geçmiş sanayi toplumunda, halkın tek 
tip kıyafet giyecek olması, eşitsizliği ortadan kaldıracak önemli 
bir sıçrama gibi gösterilebilmekteydi (Akay, 1997: 145). Aynı 
şekilde seri üretimin çeşitlenmesi insanın farklı olduğu savı ile 
desteklenerek farkı yakalayan insan bunu tercih eder şeklindeki 
inançlarla yenidünyanın teolojik dinamiklerinin üretildiği bir 
süreç söz konusu olmuştur. Kısacası medeniyet yüklemsellik 
sürecine karşılaştığı şeyleri cevap olarak tasarlamaktan, üretti ği 
ekolojiyi cevap olarak algılamaya doğru bir evrilme geçirmiştir. 

Eşitlik, özgürlük, adalet vs. gibi ahlaki ve metafiziki kavram- 
ların araçsal dünyaya indirgenmesi, insan için ihtiyaç hissedilen 
teolojik örgünün de derinden sarsılmasına sebebiyet veriyordu. 
Gerekçelendirme sanayi üretiminin seri numaralarında ce- 
vap bulmaya başlamıştı. Bu dönem modernizmi, bilgiyi ve 
insan tipolojisini daha çok bu sarhoş eden üretim sürecinde 
aramıştır. Fakat zamanla üretimin artık tek başına bir değer 
oluşturmaktan çok insanın davranış ve hissedişlerini belirleyen 
bir ekolojiye dönmüş olması insanın davranış ve hissedişlerin 
yüklemlendiği yeni bir dönemin kapılarını aralamıştı. 

IL Modern dönemde sanayileşme ile sınırlandırılmış, bilgi 
alanı yeni bir revizyona uğrayarak, sanayileşme efsanesinin 
ürettiği suni ekolojiye (yapay doğa) diğer dönem toplulukların 
insan ve doğaya yüklediği anlamları daha teknik ve kompleks 
düzeyde üretilmiş bu ekolojiye daha yoğun bir biçimde yüklediği 
gözlenmektedir. Bu çerçevede kişilik bulan insan tipolojisi ve 
insan ilişkilerine de yeni dönüşümler sağladı. 
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Sanayileşmenin gelişimini tamamladığı ilk dönem açısından 
insanlar; bilgi ve tipolojilerini sanayileşmenin gerçeğine indir- 
geyerek anlamlandırmaya çalışmışlardı. Ancak, sanayileşmeye 
indirgenen bilgi ve tipolojik korteksin zamanla, ihtiyaç hissettiği 
diğer işlevlerini sanayileşmenin sonuçlarını yeniden tasarla- 
yarak, sanayileşmeye indirgenmiş bilgi yerine sanayileşmenin 
insan tipolojisinin ihtiyaç hissettiği üst kümeye yükselterek 
cevap bulma yolunu seçmiştir. 

Dolaysıyla bu çerçeveden hareketle birey ve ürün açısından 
görünmek ve görme kültürüne dayalı oyun kuralları oluşmaya 
başlamıştı (Dincer, 1998: 5). Böylece insana dair birçok tespiti 
mekanik ve dijital aletlerin dayandığı kavramlarla rahatlıkla 
izah edebilmemiz bir tesadüf değildir. 

Üretilmiş şeyler yeni bir anlam kazanarak egonun bireysel 
ve kolektif kendini yüceltme edimi olarak ürünü, narsist tüke- 
timi, fedakarlık düzeyinde bir ayin formuna dönüştürmüştür 
(Wernick, 1996: 62). Bireyin kendini tanımlaması olmaklığını 
sahip olma arzusuna indirgemiştir (Wernick, 1996: 63) Deni- 
lebilir ki; semboller kültürel değerleri kodladığı gibi arzuları 
da kodlamaya başlamıştır (Wernick, 1996: 71). Kearney'in ifa- 
desiyle, doğanın bazı karelerini ancak birtakım markalarla 
özdeşleştirerek algılandığı söylenebilir (Kearney, 1988: 1). Bu 
durum sosyal bilimlerin kavramlarını hızla işgal eden tekno- 
metodik süreçlerle devam edip gitmektedir. 

İmajist dönemin mitleri geçmişin mitlerinden farklı olarak 
üretilmiş doğayı esas alarak şekilleniyordu. Geçmişte gerçek 
olmayan normal boyuttaki kişiler yerine, boyutları küçük, ancak 
modellerin gerçekten alındığı uzay aletleri, füze tasarımları 
söz konusu olmuştur. Geleceğin dünyası, hayal üzerine inşa 
edilmiş, geçmişten geleceğe yeni fantezilerle oluşturulmuş, 
gerçek modellerden faydalanılmıştır. “Cine Magique” üç bo- 
yutlu filmlerde tanımış sanatçılardan hayali yeni tasarımlar, 
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insansı robotlarla geleceği araçların aracılığıyla yeniden ta- 
sarlıyor (Akay, 1997: 17). 

Üretilmiş doğa; yeni bir akıl, yeni bir tipoloji, yeni bir öz- 
gürlük anlayışı ve yeni bir medeniyet tanımına geçit veriyordu. 
Paraya sahip olmayı bilen insandan, parayı farklı harcamayı 
bilen insana, teknolojinin organikleştirilip ruhlarının pazara 
çıkartıldığı homojen kaynaklı heterojen davranışlara, bu ekoloji 
dilediğinizce farklı okuma ve üretme özgürlüğünün kapılarını 
açıyordu. 

Bir sigara markası ciğerlerimizi yakan bir duman olmak- 
tan, cinsiyetimizin gücünü ve önemini tanımlayan bir meta- 
for olmaya doğru yol aldığı yeni kimliklenmeler alanı olarak 
karşımıza çıkıyordu. İlkellerdeki sigara dumanına yüklenen 
ruhsal anlama benzer bir değer yaratılıyordu. Fakat burada ürün 
ikinci el bir üründür ve marka başrollük değerini içeriyordu. 
Maddenin kendisi ikinci kez yeni bir anlam ve kimlik kazan- 
dırılarak anlamlandırılıyordu. Öncü medeniyet müstemleke 
anlayışından toplulukların bireylerine yaşamın standartlarını 
cazip kılan üretim merkezlerine yerini bırakıyordu. 

Sanayi üretimi ile egemen olan güçler dökülmeye, insa- 
nın konumsal tanım ve üretiminde bulunan medeniyetler ise 
tek güç olmaya doğru koyuluyordu. Dolayısıyla Rusya, ABD 
karşısında dinamik bir film objesine dönüşüyordu. Bilim, 
egemenliğini seküler efsanelere bırakarak, çağdaş mitolojinin 
hizmetine girmiş oluyordu. Statik totemler yerine dinamik 
ve değişebilen, geçerliliğini koruduğu anla menkul totemlere 
bırakmaya başlamıştı. 

ABD, Komünist olmayan halklar kadar, Komünist olan 
halklar içinde, Disney çizgi filmleri, kola, bulicin ve hambur- 
geri üretmekteydi. Sovyet'lerde Amerikan müziğini putlaştıran 
yeraltı Rock'çılar, NBA'nın yıldızlarını kendine model edinmiş 
çocuklarıyla, demir perdenin arkasında kalmış olmalarına rağ- 
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men, perdenin duvarlarını aşmış global bir kültüre ulaştırıyordu 
(Mestrovic, 1999: 293-294). 

Reanson'un da ifade ettiği gibi; bu süreç içerisinde insanın 
aklı ve harcamaları duygularını takip eder oldu (Güzelcik, 
1999: 200). Fakat bu duygular üretilmiş imajist evrensel kül- 
tür ile forme edilmişti. Yığınlar tarafından tüketilen lokma 
büyüklüğünde, önceden paketlenmiş, rasyonel olarak üretil- 
miş duyguların mutlu yemeği olduğu söylenebilir (Mestrovic, 
1999: 52). 

Bu dönemde global bir iletişim çağı yaratılmış oluyor. Asker- 
lerin ve devlet adamlarının başaramadığı şeyi bilim adamları 
ve teknolojinin pirleri gerçekleştiriyor. “Global imparatorluk 
kuruluyordu” (Mattelart, 1995: 82). 

I. Modern dönemde eğitim tek kanaldan fakat çok elden; 
sanayinin üretilmesine ve merkezi topluma adaptasyona veya 
muhalefete yönelik bir hamle iken, 11. Modern dönemde eğitim, 
tek elden fakat farklı kanallardan; psişikleştirilen değerlerin 
dinamikleşmesine yardımcı olan ya da bu süreçte farklı taraf- 
ların oluşturulmasına yönelik bir rekabet alanı olarak tezahür 
etmekteydi. Ve her şey iletilebilirdi (Mattelart, 1995: 265). 

Bu sürecin oluşum aşamalarını aşağıdaki şekilde sıralamak 
mümkündür: 

1-) Ampirik sapma, 

2-) Mitleştirme ve kutsallaştırma kodlamasının üretilmiş 
ekolojide cevap bulması, 

3-) Göreli cevaplama üretiminin zirvede olması (yoğun 
çok çözümlülük), 

4-) Ahlaki hissedişler yerine, imajın önemi (şayet o bi- 
zim sahtekar olduğumuza kanaat getirir ise bizden alış veriş 
yapmaz), 
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5-) Profesyonelliğin zorunlu hale gelişi (yaşamak pro- 
fesyonelliktir). Ne iş yapıyorsak yapalım kuralına uygun ve 
yaratıcı stratejiler geliştirmek durumunda kalıyor olmamız 
(Kırım, 1999: 100), 

6-) Duave ibadet (gerginlikten uzak sorgulamaların olması 
ya da kendine yönelik yine kendinden kaynaklanan eleştiriler 
yöneltmek yerine aynaya bakarak kendini başkasının gözüyle 
eleştirmek, değerler yerine rollere sadık kalmak) gibi formların 
olmayışından kaynaklanan özsel değişimlerin yaşanmaması. 
Vazgeçilmesi güç bir mutsuzluğu benimseyerek geleceğe iliş- 
kin sürekli paranoyak bir tutum sergilemek. Değişimi sürekli 
bir kültür haline getirmek, sürekli bir huzursuzluk halinin 
benimsenmesi (Kırım, 1999: 102), 


7-) Araçlar, sorgulanmaya vakit bırakmadan sürekli ye- 
nilenme içinde olmaktadır. İçinde yaşadığımız hızlı değişim 
ortamı, yarının bugünden farklı olacağı bilgisini vermekte- 
dir (Kırım, 1999: 100). Gelecekten çok şey bekleme formuna 
yönelerek, inanç, ilke ve sağduyunun (aklı selim sistematiği) 
bilgisi yerine, gelişmelerin bilgisine bağlı kalmak, oluşan siste- 
min eleştirisinin kendini refere etmesi ve sürekli bir değişimin 
sistem içinde kalmayı zorlamasını ifade ediyor. Bu durumda 
muhalefet anlamsız kalıyor çünkü herkes teknoloji kahinlerinin 
vereceği haberlere kitlenmiş durumda. Böylelikle özne bilinci 
yok olmaktadır. 

8-) Değişim mitinin (bireysel kamilleşme yerine kolektif 
“sürü” gerçeğine indirgenerek) oldukça iyi işlenmesi. Kitleleşmede 
yaşanan yalnızlığın köksüzleştiren bir paradoks doğurması. 

9-) Sistemin devamını sağlayacak bireysel sapkınlıkların 
iletişimle desteklenmesi. Bireysel ve tipolojik sapkınlıklar, fo- 
tojenik eleştiriler olmanın ötesine geçemezler ve hiçbir bilgisel 
iddiası söz konusu edilemez. Eleştirinin bilinçle olan ilişkisi 
koparılarak enformasyonun aracısı haline getirilmektedir. 
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Mitolojik bilgi imge kanalı sayesinde sayısız sosyal ilişki 
bilişimlerine yön veren güçlü bir üretim olabilmektedir. İmajo- 
lojinin epistemik sistematiği bu üretim biçiminin matematiğini 
şu şekilde vuzuha kavuşturur: 

Hakikat/Gerçek 

Spekülasyon/Yorumlama/Araştırma/İnceleme vb. 

Yanılsama/İllüzyon/Muhayyele vb. 

Anlam Yükleme ve İhdası/Kurgu vb. 

Manipülasyon/Yönlendirme vb. 

Mitoloji hakikati yorumlayarak, yanılsamalara imkan ve- 
rerek, çoğu zaman da anlam yükleyerek ve bilinçli sistemli 
manipülasyon sayesinde insanları örgütleyip motive edebilmekte 
ve yönlendirebilmektedir. Bu çerçevede de politik ve santirik 
emellere yönelik sayısız imge, ikona, sembol, söylence vb. fa- 
aliyetlere dair güçlü yönlendirmeleri mümkün kılmaktadır. 

Metodik olarak maksatlı motivasyonları pozisyona göre 
forme edebilen katı sembolik çıktılara yol açan etkili, efsunlu 
bir bilgi turudur. İmajist karakteristiğiyle anlam yükleme ve 
manipüle etme biçimlerini çok güçlü bir biçimde kullanır. 
Tüm kültürel kodları, ahlaki erdemleri ve insani beklentileri 
metaforik anlatılarla belli bir mekanizmanın aidiyetine güç 
veren sistematikler meydana getirebilir. 

Politik olarak pozisyonist ve öteki diyalektiğini yaratarak 
büyülü ve esrarlı kimlik inşasına ruh verebilir. Buna bağlı 
olarak bir taraftan çatışma dinamiklerini kabartan ve diğer 
taraftan da kitle cemaati meydana getirmek ve onu konsolide 
etmek bakımında güçlü bir formdur. Özelikle kriz zamanla- 
rında irrasyonel yönelimleri meşrulaştırmak ve sosyal moti- 
vasyonu güçlendirmek bakımından da oldukça etkili olduğu 
görülmektedir. 
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Tüm bunlarla birlikte kapalı bir episteme inşası yaratarak bu 
motivasyonların sadece o kominitiye ait olduğu gibi ayrıcalıklı 
kitleler enerjisiyle politik eğilimleri şekillendirebilmektedir. 
Oysaki benzer mitolojikleştirmelerin rakip kominitilerde de 
olduğu genelde bilinmez ya da yadırganır. Bununla birlikte 
gerçeği ve hakikati rehin alarak kimi zaman kişinin kendi 
hikayesi için başkasının mitleriyle yol aldığı paradoksal kimi 
sosyo-kültürel motivasyonlara da ilham verebilir. En önemlisi 
ise çoğu kez yaygın kimi motivasyon ve gerçekleri özelleyerek; 
ait kılarak başka bir motivasyon aracına dönüştürmesi mümkün 
olabilmektedir. Yani gerçeği, hakikati baştan çıkarıcı, ayartıcı 
ve kişiye özel paketlenen bir yanı da mevcuttur. 

Bunun yanı sıra toplumların, cemaatlerin, politik gettoların 
vb. sosyal ve siyasal örgütlememelerin sosyo-politik eğilim 
ve motivasyonlarını bilinç-dışı, yarı-bilinçli mekanizmalarla 
şekillendirebilmekte, kültürel kodlarının inşasında ve anlaşıl- 
masında önemli roller üstlenmektedir. Bu bağlamda mikro- 
makro, birey-toplum vb. faktörlerin imge-örgü yatay ve dikey 
inşasına dinamik bir zemin hazırlamaktadır. 
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PSİKOLOJİ ÇERÇEVESİNDE MİTOLOJİ 


OLGUSUNUN İNCELENMESİ 
Dr. Gizem AKCAN” 


Giriş 

Mitoloji (mythology) sözcüğü, konusunu doğa güçlerinin ve 
doğaüstü varlıkların oluşturduğu hayal ürünü öykü anlamına 
gelen “mythos” ve söz veya akıl anlamına gelen “logos” sözcük- 
lerinden oluşmaktadır ve insanlığın geçirmiş olduğu gelişim 
aşamaları ve düşünme atılımları hakkında önemli bilgiler 
sunmaktadır. Bilime benzer şekilde mitolojinin de, insanla- 
rın evreni ve dünyayı algılama, açıklama ve anlamlandırma 
çabasının bir ürünü olduğu görülmektedir. Mitolojide yer alan 
sembollerin, insanın varoluşsal sürecini aydınlatma ve anlatım 
kolaylığı sağlama özellikleri nedeniyle tıp, psikoloji, sosyoloji, 
iletişim ve yönetim gibi birçok disiplin tarafından kullanıldığı 
dikkat çekmektedir. Psikoloji bilim olarak tanınmadan önce 
insanlar içgüdüsel tepkilerini ve yaşam dinamiklerini mitler 
vasıtasıyla yansıtmışlardır. Mitolojinin insan doğasını anlamayı 
kolaylaştırdığı ve bu nedenle “ilkel psikoloji” veya “arke psiko- 
loiisi” olarak değerlendirilebileceği savunulmaktadır. Psikoloji 
literatürü incelendiğinde, mitlere ilişkin farklı görüşlerin bu- 
lunduğu dikkat çekmektedir. Freud mitlerin, bilinçaltının istek, 
korku ve iç çatışmalarının bir ürünü olduğunu savunmakta ve 
atalardan gelen deneyimlerin yeni nesillere bilinçli ve bilinçsiz 
süreçlerle aktarıldığını ifade etmektedir. Jung'a göre ise mitler, 
kolektif bilinçaltının arketipleridir ve insan ürünü olmalarına 
rağmen insanda sürekli korku ile arzu arasında gidip gelen 
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çift yönlü duygular yaratmaktadırlar. Bu doğrultuda bu ça- 
lışmada, mitoloji kavramı açıklanmakta, mitolojinin bilim ile 
ilişkisi incelenmekte ve psikoloji çerçevesinde mitoloji olgusu 
değerlendirilmektedir. 

Toplumların üretken yaşama geçişleri, “anlama” ve “anlam- 
landırma” çabası ile ilk olarak yaşadıkları coğrafyayı, üyesi 
oldukları insan topluluklarını, onların inanışlarını ve bu ina- 
nışların geçerliliğini sağlayan gizli anlamları düşünmeleri ile 
başlamıştır. Bu şekilde bireyler, üzerinde yaşadıkları toprakları 
tanımlamakta ve kendilerini oraya ait hissetmektedirler. Bunun 
yanı sıra, bireyler açısından ait oldukları toplumun kurallarının 
ve inanışlarının altında yatan mantığı kavramanın, ruhsal 
olarak da tatmin edici olduğu dikkat çekmektedir. Böylelikle, 
insanların yaşam doyumlarının arttığı ve çevresinde olup biten 
olay ve olguları anlamlandıran bireylerin zihinsel olarak da haz 
aldıkları görülmektedir. Bireylerin, aidiyet duygusunu yaratmak 
ve hayatlarında gerçekleşen olayları anlamlandırmak için de 
ilk olarak mitleri yarattıkları gözlemlenmiştir. Mitler, ortaya 
çıktığı toplumun inanışını, felsefesini, hayat tarzını, öğüdünü, 
sanatını, olağanüstü eylem ve kahramanlar üzerinden açıkla- 
yan en eski anlatı türleri olarak bilinmektedir (Güzel, 2017: 1). 

Mitoloji, doğaya ve insana öz gü hayal ürünü öyküler toplamı 
olarak tanımlanmakta ve bilime benzer şekilde mitolojinin de, 
bireylerin evreni ve dünyayı algılama, açıklama ve anlamlan- 
dırma çabasının bir ürünü olduğu savunulmaktadır (Gürel 
ve Muter, 2007: 538). Mitoloji ile bilimin etkileşimi, uygarlık 
tarihinin başlangıcından günümüze kadar devam etmiştir. 
Mitoloji, bireylerin yaratıcılığının dışavurumudur ve günü- 
müz biliminde, özellikle de terminolojik açıdan, yoğun olarak 
kullanılmaktadır. Mitolojik sembollerin; insanın varoluşsal 
sürecini aydınlattığı ve anlatım kolaylığı sağlaması nedeniyle 
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tıp, psikoloji, sosyoloji, iletişim ve yönetim başta olmak üzere 
birçok farklı disiplin tarafından kullanıldığı görülmektedir. 

Ayrıca mitolojik sembollerin, insanlığın ortak bilinçaltı 
olarak adlandırılan arketipleri yansıttığı ve toplumların kül- 
türünü pekiştirdiği belirtilmektedir (Güzel, 2017: 3-4). Sözlü 
iletişimde görülen gelişmeler neticesinde mitoslar da çeşitlenmiş 
ve yayılmıştır. Bireyler tarafından merak edilen ve yaşamı 
anlamlandırmaya çalışan pek çok mitin, toplumların ve toplu- 
lukların yaşamlarında her zaman önemli yer tuttuğu aşikardır. 


1. Mitler ve Bilinçdışı 


Mit kelimesinin dilimize anlatı/hikâye anlamına gelen mythos 
sözcüğünden geçtiği görülmektedir (Can (2011: 1). Mitlerin, 
geçmişte yaşayan insan topluluklarının inandıkları tanrıla- 
rın, kahramanların, doğaüstü varlıkların, olayların ve bunlar 
etrafında gerçekleştirilen anlatıların aynı şekilde olağanüstü 
ögelerle şekillendirilip ortaya çıkarıldığı olağandışı hikâyeler 
olduğunu belirtmektedir. Avrupa dillerine Yunanca'dan geçen 
“mit” kavramının, yayıldığı dilden “kurmaca” anlamıyla Batı 
dillerine geçtiği ve hem tarihsel süreçte hem de “söz”ün kilit- 
lediği anlam üçgeninde yerinin belirlenmesinin ise ancak 18. 
yüzyılda mümkün olduğu görülmektedir (Kayapınar, 2009: 
13-14). 

Felsefe sözlüğünde ise mit kavramı, “hurafe, efsane, tarih 
öncesine dayanan öykü, olağan üstü kahramanlıkları ve doğaüstü 
güçleri anlatan hayal ürünü söz ve masal olarak tanımlan- 
maktadır (Hançerlioğlu, 2002: 266). Tan (2014: 139) mitlerin, 
insanlığın hayal dünyasından ürettikleri hikâyeler olarak gö- 
rülmesine rağmen, gerçek doğa olaylarını ve varlıkları, coğrafi 
yapıları da içeren, insanların anlamlandıramadığı felaketler, 
savaşlar, yıkımlar, var olma sorusu ve ölüm gibi olgulardan 
etkilenerek oluşturduğu efsaneler olduğunu belirtmektedir. 
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Tüm kültürlerin kendi dönemlerinin mitlerini eklemesi ile 
ortaya çıkan toplumsal bilinç dışının mitolojik öğeleri, özellikle 
de modernleşen toplumların edebiyat, teoloji, felsefe, sanat ve 
bilimsel üretiminin kaynağında yer almıştır. Mircae Eliade 
(1993: 13) “mitos” kavramını, “zamanında üretilmiş ve kendi 
döneminde tüketilmiş, tarihsel işlevini tamamlamış” bir olgudan 
çok, günümüzde de var olan bir olgu” olarak adlandırmak- 
tadır. Tarih boyunca tüm toplumların ihtiyaç duyduklarında 
efsaneler türettiği görülmekte ve binlerce yıl boyunca bu an- 
latıların kimi zaman dogmasal şekilde kutsandığı ve mutlaka 
toplumsal hafızaya genetik olarak kodlandığı belirtilmektedir. 
Pisikanalist görüşe göre bu kodlar evrenseldir ve insanlığın 
ortak bilinçdışının ifadesidir (Batuk, 2003: 25). 

Campbell (2017: 338) mitosların, bireylerin bilinçaltının 
derinliklerinden gelen izlerin tekrar üretilmesi ile oluşturul- 
duğunu savunmakta ve bu yönüyle de, hayatın merkezinde yer 
aldıklarını belirtmektedir. İnsanlığın dini ve felsefi görüşleri 
ile ruhun geçirdiği tecrübeler, sembolik bir dil kullanılarak 
mitoslar aracılığıyla günümüze kadar gelmiştir (Serrican, 2015: 
1210). Benzer şekilde Fromm (2003: 209) da mitosların, ken- 
dilerini sembolsel bir dil vasıtası ile ifade eden, geçmiş zaman 
bilgelikleri ve özdeyişleri olduğunu vurgulamaktadır. 

Mitler aracılığıyla, başlangıçtaki masallara özgü zamanda 
olup bitmiş olayların anlatıldığı, anlatılanların kutsal bir nite- 
lik kazandığı, kutsal iletişimin simgesel şekilde gerçekleştiği 
görülmekte ve bu nedenle de mitin en önemli fonksiyonunun, 
şimdiki zamanı geçmişe bağlamak olduğu ifade edilmektedir 
(Watt, 2014). Ayrıca mitlerin diğer bir temel işlevi de, insan 
davranışlarına örnek olacak modelleri ortaya koymaktır ve 
bu modeller, dünyaya ve insanın varlığına anlam vermektedir 
(Eliade, 1993:14). 
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Bireylerin anlattıkları farklı mitlerde ve bu mitlerde yer alan 
çok farklı hikâyelerde, mit mantığı bakımından birbirlerini 
bütünleyen ve aydınlatan çok yakın ve derin bağlar bulunabilir. 
Bu bağlar incelenerek en temel yapıya, bir başka deyişle, insan 
düşüncesinin evrensel kategorilerine ulaşılabilir. Bu nedenle, 
mitlerin yorumlanması ve insanın anlama becerisi üzerindeki 
rolünün keşfedilmesi oldukça önemlidir (Levi-Strauss,1986:8-9). 


2. Mitoloji Nedir? 


Yunanca'da mitologia (uv8ohoyia) kelimesinin, “söylenen” 
ya da “duyulan söz” anlamına gelen mithos (4v8oç) ve “söz/ 
bilim” anlamı taşıyan “logos” (Aoyoç) kelimelerinin birleşimin- 
den oluştuğu görülmektedir. Mitoloji kelimesi, Eski Yunan'da 
“geçmişte söylenenlerin tekrar edilmesi” anlamına gelirken, 
zaman içerisinde Batı dillerinde “efsane” olarak kullanılmıştır. 
Günümüzde ise mitolojinin, belirli bir din veya kültürdeki 
mitlerin bütününü adlandırmak için kullanıldığı (örneğin: 
Yunan mitolojisi, Türk mitolojisi, Hint mitolojisi) veya mit- 
lerin incelenmesi, yorumlanması, toplanması (belki yeniden 
oluşturulması) ve benzeri çalışmaları içeren bilgi, bilim dalını 
tanımladığı görülmektedir (Erhat, 2015: 15). 

Azra Erhat (2015: 6), İlkçağ'da “masal anlatmak” anlamına 
gelen “mythologein” (4ü8oAoyeıv) sözcüğünün, sözlü gelenek 
ile birlikte, dilden dile aktarılan efsanelerin ozanlar tarafından 
sürdürülmesi anlamında kullanılmaya başladığını belirtmek- 
tedir. “Mythologia” kavramının da, benzer bir anlam taşıdığı 
görülmektedir. Bu sözcük, hem masal ve efsanelerin birleşti- 
rildiği kitap, hem de İlkçağ'ın sonlarında mitos yazarı olarak 
adlandırılan derleyiciler anlamına gelen mythographosların 
(Mvoypagpoc) yaptığı iş için kullanılır. Mitos, çok tanrılı bir 
dinin tanrıları üstüne anlatılan efsane; mythologia da, bu ef- 
sanelerin bir araya getirildiği kitaptır (Güzel, 2017: 12). Ancak 
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“mythologia”, İlkçağ'ın hiçbir döneminde günümüzdeki gibi 
geniş ve kapsayıcı bir anlam taşımamıştır (Erhat, 2015: 6). 

Hançerlioğlu (1997: 416), Yunanca'da mythos; Osmanlıca'da 
üsture, esatir; Almanca'da mythe; Fransızca'da mythe; İngilizce'de 
myth; Rusça'da mif sözcüklerinin mythos kelimesinden türediğini 
belirtmektedir. Türkçe'de ise “mitoloji” kelimesi, “söylen bilim” 
veya “söylence bilim” anlamı taşımaktadır (Bayat, 2005) Kimi 
zaman, mitoloji sözcüğü yerine “mitologya” sözcüğünün de 
kullanıldığı görülmektedir (Necatigil, 1968). Türkçe'de “esatir, 
üsture” şeklinde tercüme edilen mit olgusunun; Ferit Develi- 
oğlu tarafından hazırlanan Osmanlıca-Türkçe Ansiklopedik 
Lügatın “esatir” maddesinde “uydurma hikâyeler, yalanlar, 
masal nevinden şeyler” şeklinde adlandırılırken, üstüre için 
“Efsane, yalan, batıl söz” ifadesinin kullanıldığı göze çarp- 
maktadır (Develioğlu, 2015: 231). 

Saydam (2013) ise mitoloji sözcüğünün, masal, mitos, epos, 
efsane, halk hikâyesi gibi tüm “sözel” kolektif ürünleri kapsa- 
dığını belirtmektedir. Yazara göre mitoloji, iç ve dış gerçeklik 
arasında yer alan anlamlı nedensellik-biraradalık bağlantısının, 
yansıtma ve içe alma gibi psikodinamik yöntemlerle sağlandığı 
metaforik öykülerin alanıdır. Bireysel psikoloji açısından bu 
sembol ve yoğun öykülerin de, rüyaları anımsattığı ve rüyalar 
gibi tarihsel ve sosyokültürel bağlamda işlenip yorumlanabil- 
diği savunulmaktadır. 

Psikomitolojinin ise, insanın ve insanlığın hikâyelerini ruhsal 
çözümleme yöntemleriyle incelerken biyolojiden sosyolojiye, 
fizikten teolojiye, arkeolojiden astronomiye tüm bilim dalla- 
rına ve tüm sanat alanlarına göndermelere ihtiyaç duyduğu 
savunulmaktadır (Saydam, 2018). Hillman (1973: 238), mito- 
lojinin antik zamanların psikolojisi; psikolojinin ise modern 
zamanların mitolojisi olduğunu belirtmektedir. Bunlara paralel 
olarak Rank (2016) da mitolojinin, insan ruhunu anlamak 
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adına psikoloji bilimine zengin bir kaynak sunduğunu ifade 
etmekte ve insanlığın geçmişinin derinliklerini aydınlattığını 
vurgulamaktadır. Mitoslar ve öyküler, insanların dünyayı 
algılayış şeklini, çevresindeki nesnelere yüklediği anlamları, 
yaşanılan olaylar karşısında verdikleri tepkileri anlamayı ko- 
laylaştırmaktadır denilebilir. 

Konusunu doğa güçlerinin ve doğaüstü varlıkların oluş- 
turduğu hayal ürünü öykü anlamı taşıyan “mythos” ve söz 
veya akıl anlamı taşıyan “logos” kelimelerinden oluşan mitoloji 
kavramının, insanlığın geçmişten bu yana geçirmiş olduğu 
gelişim aşamalarını ve düşünme atılımlarını gösteren en önemli 
bilgi kaynağı olduğu savunulmaktadır (Gürel ve Muter, 2007: 
538). Ayrıca mitolojinin, bireylerin evrensel bilinç ile iletişim 
kurma isteğinden beslendiği bilinmekte ve neden ve nasıl gibi 
sorulara cevap bulma arayışını sembolize ettiği görülmektedir. 

Bireylerin doğayı ve evreni anlamak adına ortaya çıkar- 
dıkları bir olgu olan mitolojiyi, belirli bir toplum veya halka 
özgü mitler bütünü olarak da tanımlamak mümkündür. Mi- 
tolojinin, insana özgü bir yapısının olduğu ve hayal gücünden 
beslenmesinin yanı sıra, zaman ve mekan sınırlarını da aştığı 
görülmektedir. Bu kapsamda mitolojinin, evrensel bir olgu 
olduğu ve kolektif yapıda bulunan bilinçaltı bir mekanizma 
ile nesilden nesile aktarıldığı dikkat çekmektedir. Bu nedenle, 
temellerini bilinçaltından alan mitolojinin, insanda bulunan 
içsel dürtüler sayesinde geçmişten günümüze kadar varlığını 
sürdürdüğü söylenebilir. Aynı zamanda, evrensel bir nitelik 
taşıyan mitolojinin, kültürün, dinin, bilimin ve sanatın ortaya 
çıkmasında ve gelişmesinde oldukça önemli bir rol oynadığı 
savunulmaktadır. 

Mitoloji ile bilimin semantik ortaklığı temel alınarak, tıp 
ve psikoloji başta olmak üzere bilimsel terminolojide mitsel 
sembollerin çokça kullanıldığı dikkat çekmektedir. Bilimsel 
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terminolojinin tam olarak kavranmasının da, ancak belirtilen 
simgesel dilin çözümlenmesine bağlı olduğu vurgulanmak- 
tadır (Gürel ve Muter, 2007: 539). Bilimsel terminolojide yer 
verilen mitsel ögeler, anlatımı kolaylaştırma ve insanlığın ortak 
dilinden faydalanma gibi işlevlere sahip olmakla beraber, mit- 
lerin somutlaştırılmasını, yaşama gücü kazanmasını ve farklı 
bağlamlarda var olmasını da sağlamaktadır. 


3.Psikoloji Çerçevesinde Mitoloji Olgusunun Değerlen- 
dirilmesi 


Mitlerin insan hayatına etkilerinin psikolojik yönden de 
büyük önem taşıdığı bilinmektedir. Güzel (2017: 20) mitlerin, 
hem gerçekliğin bilgilerini verdiklerini, hem de düşünce ta- 
rihinin temellerini oluşturduklarını savunmaktadır. Mitlerin 
yaratım gücü, modern toplumları da etkileyerek onların yaratım 
süreçlerini şekillendirmiştir. İlkel insanın öncül çıkarımları, 
tarihselliğin biçimsel ve işlevsel olarak kurgulanmasında mo- 
dern zamanlara referans olmakta ve bilinmeyenin keşfine ve 
özünün varlığını hissedebilmeye aracılık etmektedir (Şahan, 
2011: 13). 

Campbell (2015: 16), mitolojinin bir diğer psikolojik işlevi- 
nin de, bireyleri kendi ruhsal zenginliklerine ve nesnelleşmeye 
götürme, kendilerinin ruhsal gerçeklerine ulaştırma, merkezi- 
leşmelerini ve uyum kazanmalarını sağlama olduğunu belirt- 
mektedir. Psikolojinin bir bilim dalı olarak kabul görmesinden 
önce, insanların mitler vasıtasıyla içgüdüsel dürtülerine ve 
yaşam dinamiklerine yönelik ipuçları buldukları görülmek- 
tedir. Mitolojinin, “ilkel psikoloji” veya arke psikolojisi'olarak 
da ifade edilebileceği savunulmaktadır (Gürel ve Muter, 2007: 
538). Freud (1972: 36) mitlerin, insanların kolektif ve süregelen 
rüyaları olduğunu savunmuştur. Jung ise, mitlerin evrensel, 


Dr. Gizem AKCAN e 55 


kolektif ve estetik bir nitelik taşıdıklarına vurgu yaparak rüya 
ve efsanelerde ortaya çıktıklarını belirtmiştir. 

Bunlara ek olarak, günümüzde görülen pek çok psikolo- 
jik rahatsızlığın mitik ögelerden hareket edilerek isimlendi- 
rilmesi, insanoğlunun hala eski zamanlara ait açıklamaları 
önemsediğini göstermektedir. Mitler, psikolojinin önemli veri 
kaynaklarından biri olarak kabul edilmektedir ve bu durum 
neticesinde “psikomitoloji” olarak bilinen yeni bir çalışma alanı 
ortaya çıkmıştır (Göcen, 2018: 106-108). Modern psikolojinin 
kurucusu olarak kabul edilen J. Wundt da, bilincin karmaşık 
yapısını yalın öğeler halinde incelemiş ve bu ögeler arasındaki 
yasayı keşfetmek amacıyla yapısalcı bir yaklaşımla psikolojiyi 
ele almıştır. Wundt'a göre (1910) de mitoloji, psikolojinin ka- 
yıtlarını barındırmaktadır. 

Mitler, bireyleri kendileri hakkındaki en soylu ve en sa- 
mimi doğrulara ulaştıran ruhani metaforlardır (Gürel ve Muter, 
2007: 539). Hillman (1973) psikenin, bir başka ifadeyle Jung'un 
ortaya attığı bilinç ve bilinçdışını içeren kişiliğin temelinin, 
mitlerden oluştuğunu belirtmekte ve bu bağlamda psikoloji- 
nin de bir bakıma mitoloji olduğunu ileri sürmektedir (http:// 
mythiciourneys.org/passages/septoct2003/nevvsletterp4.html, 
14.09.2019). Bilinçaltının mitolojik yönünü temel alan söylemler 
neticesinde psikoloji literatüründe mitsel ögelere yer verilmeye 
başlandığı görülmektedir. Bilimsel kuramların öncülleri ola- 
rak nitelendirilen mitlerin, farklı kuramcılar açısından değişik 
şekillerde ele alındıkları göze çarpmaktadır. 


3.1. Sigmund Freud'un Bakış Açısıyla Mitoloji Olgusu 


Freud (1972: 36), modern insanı anlamak için kadim in- 
sanı ve insanlık tarihini bilmenin oldukça önemli olduğunu 
belirtmekte ve kadim insanın yaşamının temelinde, içgüdüsel 
dürtülerin tatmininin yer aldığını vurgulamaktadır. Freud, 
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kültürün bu dürtülerin bastırılması sonucunda ortaya çıktığını 
ve dinin de cinsel bastırmaların nevrotik bir ifadesi olduğunu 
savunmaktadır. Freud” a göre (1972: 36), mitler sayesinde ka- 
dim insanın iç dünyası sembolik bir dil aracılığıyla günümüze 
kadar aktarılmaktadır. 

Frued”un, psikolojiye ilişkin birçok hipotezini mitolojik 
ögeleri kullanarak açıkladığı dikkat çekmektedir. Örneğin; 
Freud'un bakış açısına göre Prometheus'un insanlığa ateşi 
hediye etmesinin bedeli olarak her gün ciğerinden bir parça 
koparılmasına rağmen ciğerinin yenilenmesi motifi, insandaki 
libidinal arzuların yenilenmesine ve sürekliliğine işaret etmek- 
tedir. Kuramcı, erkek çocukların babaya olan kıskançlıklarını 
ve anneye olan cinsel düşkünlüklerini Oedipus mitosuyla, kız 
çocuklarda görülen yoksunluğu ise babasının ölümünden so- 
rumlu tuttuğu annesinin ölmesini isteyen Elektra mitosu ile 
açıklamaya çalışmıştır. Ayrıca Freud, eşcinsellik ile kendi bede- 
nine aşık olan Narkissus mitosu arasında da bağ kurmaktadır. 

Freud'un, mitlerde yer alanları anlamak yerine kendi teorisini 
mite söyletmeye çalıştığı görülmektedir; çünkü mitos çemberi 
içindeki ögelerden sadece kendi teorilerini destekleyenleri açık- 
lamaya çalışmıştır. Göcen'e göre (2018: 239) Freud, yalnızca 
hastalarındaki belirtileri temel aldığı için inceleme sahasının 
sınırlı olduğunu belirtmektedir. Ayrıca yazar, Freud'un yal- 
nızca Yunan Mitolojisinde yer alan mitosları kullandığı için 
de açıklama sahasının oldukça kısıtlı olduğunu aktarmakta ve 
buradan elde edilen sonuçların tüm insanlığa genellenemeye- 
ceğini savunmaktadır. Freud'un sadece geriye dönük, parçacı 
ve hatta indirgemeci bakış açısı nedeniyle mitoslar, taraflı bir 
yaklaşımla ele alınmıştır. Ancak yine de Freud'un, mitoloji- 
psikoloji karşılaşmasını açıklayan önemli kuramcılardan biri 
olduğu söylenebilir. 
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3.2. Jung'un Bakış Açısıyla Mitoloji Olgusu 


Psikoloji biliminde yer alan kavramların mitsel ögeler içer- 
mesi, mitlerin toplumsal hafızaya yönelik önemli bir birikime 
sahip olduğunu göstermektedir (Tan, 2014: 140). Bu açıdan, 
analitik psikolojinin temellerini atan Carl Gustav Jung ve onun 
tarafından ortaya atılan “bilinçdışı” ve “arketip” kavramla- 
rının büyük önem taşıdığı söylenebilir. Jung (1982) bilinç- 
dışını, “kişisel” ve “kollektif” olarak iki bölüme ayırmakta; 
“arketip”leri ise kollektif bilinçdışının çekirdek yapıları olarak 
tanımlamaktadır. Jung'a göre, insan ruhu kendi tarihini yansıtır 
ve bu tarih ilk atalardan pek çok izler taşır. İnsan ruhunun 
yapısı, ilk insandan günümüze kadar yaşanan tipik pisişik 
etkileşimlerden oluşmaktadır (korku, tehlike, üstün güce karşı 
verilen mücadele, cinsellik, doğum, ölüm vb.). 

Kollektif bilinçdışına ait bu izler, günümüzde de, çeşitli 
semboller, arketipler, efsaneler ve mitler ile var olmaya devam 
etmektedir (Henderson, 2007: 106; Campbell ve Mayers, 2010: 
77). Kollektif bilinçdışını oluşturan içeriklerin nötr olduğu, 
zihin tarafından hiçbir olumlu veya olumsuz değerlendirmeye 
maruz kalmadığı ve yalnızca bilinçle temas ettiklerinde güçlü 
hale geldikleri belirtilmektedir. Jung, bu özellikleri nedeniyle 
kollektif bilinçdışını, “objektif pişişe” olarak da tanımlamaktadır. 

Jung'un teorisine göre, geçmişten günümüze kadar insa- 
noğlunun yaşamış olduğu tüm deneyimler “ortak bilinçdışını” 
oluşturmaktadır ve genetik olarak kuşaktan kuşağa aktarıl- 
maktadırlar. İnsanlığın geçmiş ruhsal deneyimleri, yeni bi- 
reyleri de kapsayarak “kollektif” bir bellek oluşturmaktadır. 
Arketiplerin ise, ilkel ruhun birer taşıyıcısı olduğu ve kişiyi 
kollektif bilinçdışına bağladığı görülmektedir. Aynı zamanda 
arketiplerin, yalnızca kültürel mirasla aktarılmadığı, kendiliğin- 
den de ortaya çıkabildiği görülmekte ve bu nedenle bireylerin 
içgüdüsel davranışlarını da aydınlattığı dikkat çekmektedir. 
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Jung (2007: 67) arketiplerin, zamansız ve mekânsız oldukla- 
rını, tüm insanlığın düşlerinin, efsanelerinin ve de mitlerinin 
izlerini taşıdıklarını söylemektedir. Jung'un teorisine göre ar- 
ketipler, yani toplumun kolektif belleği içinde yer alan bilgi ve 
simgeler, zamanla sınırlı olmayan ve etkisinin sürekli olarak 
görülmeye devam ettiği evrensel sembollerdir. Kolektif bilinçdışı 
ise, toplumun ilk deneyimlerinin depolandığı bir merkez niteliği 
taşımaktadır ve toplumsal deneyimlerin ifade edilişidir. Böyle 
düşünüldüğünde, mitlerin de kurgu olmak kadar gerçekliği de 
barındırdıkları görülmektedir. Veyne (2003: 158) de gerçeklikle 
olan bağını hiç koparmayan mitleri “bizim ezeli hakikatlerimizin 
alegorik aynası” olarak tanımlamaktadır. İnsanların bu aynada 
kendilerini özne olarak tanımlayabildikleri ve gerçekliklerini 
oluşturdukları görülmektedir. Bunları destekler şekilde Eliade 
(1991: 77) de mitlerin, gerçekliğin anlamlandırılması olduğunu 
belirtmekte ve bu gerçekliğin simgesel bir nitelik taşıdığını 
savunmaktadır. Aynı zamanda mitlerin, içinde kutsal olan 
hakikatleri taşıdığı savunulmaktadır (Eliade, 1991: 75). Yazar, 
tarihi evrim içinde toplumsal bellekte ilksel tüm üretimlerin 
kutsallaşmış bir yapıya dönüştüğünü ve mitlerin de kutsal bir 
öyküyü anlattığını savunmaktadır. 

Bilgin (2003: 91), Jung'un bakış açısına göre dinamik mitle- 
rin, kolektif bilinçaltının arketipleri olduğunu ve insan ürünü 
olmalarına rağmen bireylerde her zaman korku ile arzu ara- 
sında gidip gelen çift yönlü duygular yarattıklarını belirtmek- 
tedir. Jung (1982) kolektif bilinçaltının, kişisel bilinçaltının 
derinlerinde yer aldığını savunmakta ve insanın insan olma 
evresine ulaşmasından çok daha önceki zamanlara ait gizli 
bellek kalıntılarından oluştuğunu vurgulamaktadır. Kolektif 
bilinçaltı, kişilerin bilinçaltlarının veya içgüdüsel benliklerinin 
toplamıdır ve genetik olarak aktarılan evrensel bir düşünüş 
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tarzını ve ırkın dünya ile olan yaşantısının bir ürünü olan 
arketipleri kapsamaktadır. 

Maloney (1999: 103) ise psikolojik açıdan arketiplerin, bi- 
reylerin kişisel deneyimlerini ve davranışlarını biçimlendiren 
duygusal, bilişsel, daha da özel anlamıyla duygusal-düşsel zihin 
yapıları olduğunu ifade etmektedir. Jung'a göre (1982: 103-107) 
arketipler, insanlarda bulunan; ancak, hayvanlarda olmayan 
içgüdüsel düşünce ve davranış kalıplarıdır ve arketipler ile 
içgüdüler arasında paralellik görülmektedir. 

Bunların yanı sıra Pietikainen (1998) arketiplerin, sembolik 
formlar olduğunu belirtmekte ve biyolojik olmaktan çok kültü- 
rel bir nitelik taşıdıklarına dikkat çekmektedir. Pietikainen'in 
bakış açısına göre arketipler, genler yerine kültür vasıtasıyla 
nesilden nesile taşınmaktadırlar. Bu açıdan, insanın kültür 
içinde dünyaya gelmesinin kültürel işaretlerin bilinçaltında 
mevcut olduğunu göstermediği söylenebilir. İnsanın kolek- 
tif bilinçaltıyla doğmadığı, kültürel bir ortamda yetiştiği 
için kültüre özgü baskın bazı ortak özellikleri ve inançları 
farkında olmadan içselleştirdiği görülmektedir (Pietikainen, 
1998: 333). Benzer şekilde Nuttall (2002: 34) da arketiplerin, 
uzun zaman içerisinde tekrar edilerek insanlığın aklına ka- 
zınan deneyimleri ifade ettiğini belirtmektedir. Bu bakış açısı 
doğrultusunda, bireylerin doğasında içsel olarak yer alan tüm 
duygu ve arzuların atalarından kendilerine miras kaldığı ve 
kuşaklar boyunca peşlerinden geldiği görülmektedir. Mitlerin, 
kolektif bilinçaltının ürünü ve tüm insanlığın ortak mirası 
olduğu düşünülebilir. 

Jung, mitosların kolektif bilinçdiışının izleri olduğunu be- 
lirtmektedir. Mitosları sırf cinsellik açısından ele almaması 
nedeniyle Jung'un, mit ve sembollerin derinliğini Freud'dan 
daha fazla kavradığı düşünülmektedir. Göcen (2018: 239), 
Jung'un mitoloji anlayışını daha iyi açıklayabilmek için psişe 
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ve arketip kavramlarının Jung açısından kullanımına odak- 
lanmıştır. Jung (1982: 177-182) psişenin, hem bir varoluş hem 
de oluş olduğunu söylemekte ve içinde bilinç, kişisel bilinçdışı 
ve kolektif bilinçdışını taşıdığını dile getirmektedir. Bilincin, 
insanın farkında olduğu zihin yapısı; kişisel bilinçdışının, ise 
bilince ulaşmamış veya bilince ulaştıktan sonra bastırılmış 
dürtülerin biriktiği kişilik düzeyi olduğu savunulmaktadır. 
Jung kolektif bilinçdışının, bireysel yaşam ve tecrübeyle oluş- 
madığını savunmakta ve tüm insanlıkta bulunan ve nesillerce 
aktarılan arketip olarak tanımlanan yapıları içeren psişenin en 
derin katmanı olduğunu belirtmektedir. Arketipin ise, insan 
kültürünü ortaya çıkaran yapı taşları ve sürekli tekrarlanan 
davranış kalıpları olduğu ifade edilmektedir. 

Ayrıca Jung psikolojisinde, mitler ile beraber rüyalardan da 
sıkça faydalanılmaktadır. Jung (2007) rüyaları, kişileştirilmiş 
mitler; mitleri de kişileştirilmiş rüyalar olarak tanımlamak- 
tadır. Ona göre insanları anlamak, rüyaların dilini çözmekle 
mümkündür ve rüyalardaki sembollerin karşılıklarını bilmek 
gerekmektedir. Jung'a göre (2007: 196-206) rüyalar da, mitlere 
benzer şekilde sembolik bir dile sahiplerdir. Rüyaların, bilinç- 
dışının bir ürünü olduğu belirtilmekte ve evrensel, estetik ve 
kolektif bir nitelik taşıdıkları vurgulanmaktadır. Göcen (2018: 
240), Jung'un Freud ile karşılaştırıldığında mitoslar üzerinde 
daha titiz çalıştığını belirtmekte ve mitoloji-psikoloji ilişkisi 
açısından çalışmalarının ilerleme sayılabileceğini söylemek- 
tedir. Ancak Jung'un da, Freud' a benzer şekilde, mitosları 
kendi psikolojik tezleri için kullandığı dikkat çekmektedir. 


3.3. Eric Fromm' un Bakış Açısıyla Mitoloji Olgusu 


Freud ve Jung'un mitolojiye yönelik değerlendirmelerinden 
sonra, psikoloji ve hümanizm ilişkisinin en önemli isimlerin- 
den birinin de Eric Fromm olduğu görülmektedir. Fromm 
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(1990: 224-233) dinin, insanın varoluş problemini biçimsel 
olarak ve özenle aydınlattığını savunmaktadır; ancak dinin 
dışında dini alana yönelik tutumlar üzerinden insanlığı ele 
almaktadır. Kuramcı, “sahip olmak” ve “olmak” fiillerini temel 
alarak modern insanı “sahip olma” eğilimi nedeniyle tüketici; 
kadim insanı ise, “olmak” fikri temelinde bir hayat tercih etmesi 
nedeniyle üretici olarak görmektedir. Günümüzde bireylerin, 
sahip olarak özgürleşeceklerini düşündükleri; ancak, sahip 
olma düzeylerinin artmasıyla birlikte sahip oldukları nesnelerin 
esiri haline geldikleri görülmektedir. Modern insan, araçların 
amaçsallaştığı bir zamanın mahkumu olarak yeni tanrıcıklar 
üretmektedir ve bu nedenle de ilkel kabile dinlerine benzerlik 
gösteren bir dindarlık modeli geliştirmektedir. Kadim insanın, 
maddi olarak sahip olmanın getirdiği mükemmelliği edinmeye 
çalışmak yerine, kendisini mükemmelleştirmek için dini temel 
aldığı savunulmaktadır. Fromm” a göre (1990: 224-233), mi- 
toslarda bahsedilen kahramanlar da “olmak” eğilimini tercih 
etmektedirler. 

Fromm da mitosların, bireyi anlamak açısından oldukça 
önemli olduğuna değinmektedir. Ayrıca kuramcı, her ikisi de 
insana ait olan mitoslar ile rüyaların benzer yönlerini keşfetmeye 
çalışmıştır. Rüyaların, insan ruhunun; mitosların ise, insanlığın 
yaşanmışlığının izlerini taşıdıkları görülmektedir. Fromm” a 
göre (1990: 224-233) mitoslar, geçmiş zaman bilgeliklerinin 
sembolsel dille ifade edilmesidir. Modern insan sembollerin 
dilini keşfedemediği için mitosları “akıl dışı” kategorisine yer- 
leştirerek gerçeklikten ve hayattan uzaklaştırmaya çalışmıştır. 


3.4. CampbelP ın Bakış Açısıyla Mitoloji Olgusu 


J. Campbell da, psikoloji ve mitoloji ilişkisini inceleyen 
kuramcılardan bir diğeridir. Campbell (2006: 235-244), mi- 
tolojileri hikâye; mitosları ise o hikâyeyi oluşturan kelimeler 
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olarak tanımlamaktadır. Mitoslar, huşu duygusu uyandırma, 
kozmoloji yaratma, toplumsal düzeni tesis etme ve insan haya- 
tının nasıl yaşanacağına yönelik bir pedagoji sunma işlevleri 
taşımaktadırlar. Kuramcı bu işlevlerin, mitosların hayatın bir 
gerçekliği olarak algılanması ile birlikte anlamlı hale geleceğini 
savunmaktadır. 

Ayrıca Campbell (2006: 235-244), kahramanlık mitoslarının 
anlaşılması için monomit kavramını ortaya atmıştır ve kahra- 
manın serüvenini “yola çıkış, yücelme ve dönüş” perdeleriyle 
standardize etmiştir. Göcen'e göre (2018: 241) kahramanlık 
mitosu, arketipik erkek kahramanın dışsal yolculuğunu sembo- 
lize etmekle birlikte, aynı zamanda, gerçekte kahramanın içsel 
yolculuğunu da anlatmaktadır. Her bireyin kendi hikâyesinin 
baş aktörü olduğu görülmektedir. İnsan hayatının önemli geçiş- 
lerinin, Campbell'ın monomit evrelerine benzer şekilde, ölüm 
ve yeniden doğum sarmalını tekrarladığı; bu geçiş evresinde 
bireyin, tıpkı kahramanın serüvenindeki gibi mitle özdeşleştiği 
ve ritler (dini törenler) aracılığı ile yeni bir başlangıç yaptığı 
göze çarpmaktadır. 


4. Psikoloji Literatüründe Yer Alan Bazı Mitolojik Terimler 


Mitolojik terimlere ve hikâyelerin çoğuna psikoloji literatü- 
ründe de yer verildiği ve böylece birçok sendromu, amneziyi 
açıklamanın kolaylaştığı görülmektedir. Mitsel ögeler, psikoloji 
literatüründe geniş bir kullanım alanına sahiplerdir ve psiko- 
mitolojinin temelini oluşturmaktadırlar. Psikoloji literatüründe 
yer verilen bazı mitolojik terimler şu şekilde açıklanmaktadır 
(Kıran, 2018). 


4.1. Adonis Kompleksi: 


Bu kompleks, erkeklerde görülen ve erkeklerin vücutla- 
rına yoğun ilgi göstermesinden ve bunalımdan kaynaklanan 
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bir tür sendromdur. Bunun adının adonis olması ise bir mi- 
tosa dayanmaktadır. Adonis, Afrodit ve Persephone arasında 
paylaşılamayan güzellikte bir delikanlıdır ve bir tercih olarak 
Afroditi seçince Persephone tarafından öfke dolu bir tepkiye 
maruz kalır. Persephone, Adonis'in üzerine bir domuz salar ve 
domuz da Adonis'i kasığından yaralayarak öldürür. Adonis'in 
kanlarında ise çiçekler ve laleler çıkar. Eşsiz bir güzelliğe sahip 
olan ve kasığından aldığı ölümcül yara nedeniyle can veren 
Adonis, insan anatomisine de konu olmuş ve kasıkla karın 
arasında yer alan kasa ismini vermiştir. Adonis miti psikoloji 
literatüründe, erkeklerin vücutları ile ilgili takıntılarını ifade 
eden Adonis Kompleksi olarak yer almaktadır (http://kosmos- 
macerasi.com/v1/2019/03/psikoloji-literaturunde-mitolojinin- 
kullanilmasi/ Erişim tarihi: 14.09.2019). 


4.2. Aşil Sendromu: 


Bu durum Psikoloji literatürüne, “sözde yetkinlik send- 
romu” olarak geçmiştir ve derin kusur ve yetersizlik duygu- 
sunu örtmek için son derece olgun ve mükemmel bir kişilik 
görüntüsü yaratma çabası olarak da bilinmektedir. Aşil, her 
insanın kendisiyle ilgili yetersizlik ve aşağılık düşünceleri ile 
başkalarının onunla ilgili olumlu düşünceleri arasındaki önemli 
boyuttaki farka dikkate çekmektedir. Mitte de, bu olumlu 
ve olumsuz iki durumun vurgusu yapılmaktadır. Ölümsüz 
ve yenilmez olan Achil, ona bu özelliğini kazandıran Styx 
Nehrine daldırılırken topuğundan tutulmuştur. Bu yüzden 
topuğu hariç tüm bedeni incitilmez hale gelmiştir. Achil, bu 
küçük sırrı saklı kaldığı sürece yenilmezdir. Bu durumu bi- 
len Apollo, ona korunmasız bir anında ihanet eder ve Achil'i 
okuyla topuğundan vurarak öldürür ( https://10layn.com/gizli- 
basarisizlik-korkusu-asil-sendromu/ Erişim tarihi: 14.09.2019). 
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4.3. Katarsis: 


Psikolojide sıkça rastladığımız bir terim olan katarsisin 
kaynağı da mitolojiden gelmektedir. Katarsis, ruhsal olarak 
arınma ve boşalma anlamını taşımaktadır. Mitolojide ise; en 
kudretli tanrılardan Zeus'un bir sıfatı olarak bilinmektedir. 


4.4. Echo: 


Echo ise, hemen hemen mitolojik hikâyesindeki anlamını 
bire bir karşılayan bir olgudur. Hera, Zeus ile evlidir ve Zeus'un 
kendini Nymphalar'dan biri ile aldattığını öğrenir. Hera'yı 
gören tüm Nymphalar kaçışırken Echo yerinden kımıldamaz. 
Hera da aldatıldığı kişinin Echo olduğunu düşünür ve ona hiç 
konuşamadan karşısındakinin son hecesini tekrarlama cezası 
verir. Echonun tıpkı bu hikâyede olduğu gibi psikolojideki 
kullanımı da, şizofreninin semptomları arasında görülen ve 
kişinin iradesi dışında karşısındakinin hareketlerini ve sözlerini 
tekrar etme davranışını ifade etmektedir. 


4.5. Oedipus Kompleksi: 


Freud'a göre, erkek çocuğun annesine karşı beslediği duygu 
ve hissettiği libidik isteğe Oedipus Karmaşası denir. Oedi- 
pus kompleksi, babayı rakip olarak görüp kıskanmak, onu alt 
etmeye çabalamak, anneyi babadan korumaya çalışmak gibi 
eylemler içerir. Oedipus Kompleksi'ne adını veren mitolojik 
efsane, anne-baba-çocuk üçgeninde yer alan oldukça drama- 
tik bir olayı anlatır. Kral Laios'un karısı İocasta hamiledir; 
ancak, kahinler Laios'u doğacak çocuk konusunda uyarırlar. 
Çünkü kehanete göre, doğacak çocuk Laios'u öldürecek ve 
öz annesiyle evlenecektir. Bunun üzerine Kral ve karısı yeni 
doğan bebeğin vahşi hayvanlarca öldürülmesi için ormana 
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bırakılmasını emrederler; ancak, bunun için görevlendirilen 
çoban bebeğe acır ve onu başka bir ülke kralının askerlerine 
verir. Oedipus, yıllarca başka ülkenin kralını babası olarak 
bilir ve başka kahinlerden babasını öldürüp annesiyle evlene- 
ceğini öğrenir. Böyle bir olaya yol açmak istemediği için de 
babası sandığı kralın ülkesinden kaçar. Yolculuğu sırasında 
Oedipus bir tartışmaya karışarak adam öldürür ve vardığı 
ülkedeki canavarı da yener. Halk da kendilerini canavardan 
kurtaran bu cesur delikanlıyı ölen krallarının yerine getirir 
ve Oedipus'u dul kraliçe ile evlendirirler. Ancak, krallığının 
ilk günlerinde felaketler gerçekleşmeye başladığı için Oedi- 
pus kahinleri toplar ve bütün bu olanlara, işlediği iki büyük 
günahın sebep olduğunu öğrenir. Böylece öldürdüğü adamın 
babası, evlendiği kraliçenin ise öz annesi olduğu ortaya çıkar. 
Gerçekleri öğrenen kraliçe intihar eder; Oedipus ise gözlerini 
kör eder. Bilmeden de olsa Oedipus, babasını öldürüp öz an- 
nesiyle evlenerek kehaneti gerçekleştirmiş olur. Aynı efsane- 
nin, psikoloji literatürüne bir başka terim daha kazandırdığı 
görülmekte ve babanın erkek çocuğunu öldürmek istemesi de 
Laios Kompleksi olarak adlandırılmaktadır. 


4.6. Siren Miti: 


Siren miti de, psikoloji literatüründe yer alan bir başka 
mittir. Siren, kuş başlı kadın bedenleri olarak bilinmektedir. 
Sirenlerin, söyledikleri güzel şarkılar yoluyla kendilerine karşı 
koyamayan gemicileri adalardan kendilerine doğru çektiklerine, 
onların şiddetli dalgalarda boğulmalarına yol açtıklarına ve 
denize düşenleri de parçalayarak yediklerine inanılmaktadır 
(Öztürk, 2016). Sirenin psikolojik anlamı ise mazoşizmdir ve 
kendine acı verecek şekilde cinsel doyumu sağlama tutkusunu 
açıklamaktadır. 


66 e MİTOLOJİ ARAŞTIRMALARI 


4.7. Fobi 


Günlük hayatımızda sıkça kullandığımız fobi terimi, Pho- 
bos mitosuyla ilişkilidir. Phobos, Yunan mitolojisinde Ares'in 
benliğindeki korku tanrısı olarak adlandırılır. Phobos, savaş 
tanrısı olarak bilinen Ares'in yanından hiç ayrılmaz ve korku 
ile dehşeti simgeler. Phobos, “fobi” olarak günümüzde psikoloji 
literatürüne girerek benzer şekilde korku ve dehşet olarak sıkça 
kullanılan bir terimdir. Ayrıca, birçok sözcüğün sonuna ekle- 
nerek yüzlerce terim türetilmektedir. Hatta, Thanatofobi (ölüm 
korkusu) ve Araknofobi (Örümcek korkusu) gibi kelimelerde 
iki mitolojik kökenli kelimenin birleşmesiyle isimlendirme 
yapıldığı görülmektedir (Altuğ, 2011). 


4.8. Pygmalion Etkisi: 


Pygmalion, kadınlardan uzak duran ve evlenememek için 
kendine söz veren Kıbrıslı bir heykeltıraştır, ancak, günün 
birinde yaptığı bir kadın heykele aşık olur. Sonrasında, aşk 
tanrıçasından heykele can vermesini ister ve heykel de canlanır. 
Psikoloji literatüründe “Pygmalion etkisi” temel beklenti etkisi 
veya kendini gerçekleştiren kehanet olarak ele alınmaktadır. 
Robert Merton'a göre (1948: 194), belli bir duruma yönelik 
tanımlamalar (kehanetler veya beklentiler) zaman içerisinde 
bu durumun ayrılmaz bir parçası haline gelmekte ve bu da 
daha sonraki gelişmeleri etkilemektedir. Kendini gerçekleştiren 
kehanet, başlangıçta durumun yeni bir davranışa yol açan 
yanlış bir tanımlamasından ibaretken, sonunda, temelde yanlış 
olan bir durumu gerçeğe dönüştürür. Bireyler, bir süre sonra 
başkalarının ona yönelik beklentilerine uygun olan davranış- 
lar sergilemeye başlarlar. Beklentinin davranış ve performansı 
belirlediği görülmektedir. 


Dr. Gizem AKCAN e 67 


Sonuç 


İnsanoğlunun, varlığını anlamlandırmaya çalışırken mito- 
lojiden faydalandığı ve kendine yönelik çıkarımlarda bulun- 
duğu görülmektedir. Göcen (2018: 234) mitlerin, bireylerin 
kendilerine, evrene ve hayata yönelik ilk yapısal açıklamaları 
olduğunu ifade etmektedir. Mitler, ait olduğu toplulukların 
tarihi, çevresel veya diğer unsurları doğrultusunda bir öngörü 
ortaya atmakta, kurgulamakta ve inanç sistemleriyle ona işlerlik 
kazandırmaktadır. Mitler, insanların sezgileri ile algıladıkları 
bir gerçeğe belirgin bir biçim ve kalıp vermektedir (Armstrong, 
2005: 9). Nar (2014: 60) mitlerin, davranışlarımızı ayarladığını 
ve yaşantımızı etkilediğini vurgulamaktadır. Bu yönüyle mit- 
lerin, gerçeklere dayalı bilgi verdiği için değil, etkili olduğu 
için gerçek oldukları söylenebilir. Armstrong (2005: 10-13) da 
eğer yaşantımızı etkileme ve düşüncelerimize yeni bir anlam 
katma işlevlerine sahip ise mitlerin, kurgunun ötesinde gerekli 
ve gerçek bir olgu olduğunu savunmaktadır. 

Günümüzde birçok alanda mitlere ve onların uygulama 
şekli olan ritüellere rastlamak mümkündür. Saydam (2006) 
mitlerin, henüz aydınlanma çağını yaşamamış, yani rasyo- 
nelleşememiş, insanoğlunun naif, çocuksu ve köhne tarzda 
dünyayı anlama ve kavrama biçimi olduğunu belirtmektedir. 
Zaman içerisinde psikolojik, sosyal ve kültürel faktörlere bağlı 
olarak toplumsal algıda ortaya çıkan değişiklikler mit kavramını 
anlamayı farklılaştırmıştır. Bilimde meydana gelen gelişme- 
ler neticesinde yeni bilgilere ulaşılmış ve gelişen kitle iletişim 
araçları vasıtasıyla toplumlara kabul ettirilen mitsel imgeler ve 
ortaya çıkan davranışlar günümüz koşullarına uyarlanmıştır 
(Nar, 2014: 60-61). 

Mit terimi, çokça tartışılan bir olgudur ve bunun en önemli 
nedeni mitlerin, antropolojiden dinler tarihine, sosyolojiden 
psikolojiye, felsefeden edebiyata kadar birçok alan ile ilişkili 
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olmasıdır (Batuk, 2009: 51). Bu nedenle Alan Dundes gibi bazı 
araştırmacılar, mitleri doğru anlamak açısından disiplinler 
arası çalışmaların yürütülmesi gerektiğini savunmaktadırlar. 
Özellikle din, sanat ve bilim üzerinde büyük etkileri bulunan 
ve efsaneler bilimi olarak da bilinen mitolojinin, psikoloji ile 
oldukça ilişkili olduğu görülmektedir. Psikoloji, insanın varo- 
luşundan bu yana süregelen bir olgu olarak kabul edilmektedir. 
Mitolojinin de, insan doğasını sistematik olarak açıklamaya 
çalışması nedeniyle psikolojiyle benzerlik gösterdiği belirtilmek- 
tedir. Mitler, psikolojinin ilk biçimi olarak adlandırılmakta ve 
psikoloji literatüründe birçok mitolojik terime ve hikâyeye yer 
verilmektedir. Bu açıdan, mitoloji ile psikolojinin birbirinden 
bağımsız olarak ele alınamayacağı ve günümüzde mitolojinin 
psikoloji literatürüne büyük katkılar sağladığı anlaşılmaktadır. 
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VATAN TOPRAĞININ KUTSALLIĞININ 


MİTOLOJİK TEMELLERİ 
Prof. Dr. Muharrem K AYA* 


Giriş 

Vatan sevgisi, vatanın kutsallığı, Batı kültüründe de çokça 
işlenmiş bir edebi tema, bir siyasi düşüncedir. Eski Yunan ve 
Roma kültüründe, Avrupa felsefesinde vatan kavramının çokça 
işlendiği görülür. Amor di patria, Batı kültüründe sıkça rast- 
lanan bir ifadedir. Dünya mitolojisinde de vatan kavramının 
temelini oluşturan toprakla ilgili pek çok inanış, mitolojik 
anlatı tespit edilmiştir. Avcı-toplayıcı dönemde, kadının top- 
rağı işlemesiyle başlayan tarımsal süreç, kadını, Ana Tanrıça 
konumuna yükseltmiş, toprağı da insanın özünü oluşturan 
unsurlardan biri haline getirmiştir. Gökten inen yağmurla ıs- 
lanan topraktan bitkilerin filizlenmesi, suyun eril, toprağın 
dişil bir unsur olarak görülmesine sebep olmuştur. 

Türk mitolojisinde de yer-su iyeleri, toprağın kutsallığıyla 
ilgilidir. Oğuz Kağan destanında, Uygurların Göç efsanesinde, 
Dede Korkut Kitabı'nda, Manas destanında bunlarla bağlantılı 
unsurlara rastlanır. Toprak Ana'dan Ana Vatan'a giden bu 
süreç, mitolojiden, milliyetçi siyasi söyleme kadar bir süreklilik 
arzetmektedir. 


1. Milliyetçilik İdeolojisi Bağlamında, Günümüzde Vatan 
Kavramı 


Günümüzde, siyasetçilerin söyleminde vatan uğruna can 
vermekten, vatan toprağından bir çakıl taşı için kan dökülece- 
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ğinden bahseden örnekleri çokça görmemiz mümkündür. Vatan, 
sadece siyasetçilerin değil, milletin bütün fertleri tarafından 
değerli, hatta kutsal olarak görülür. Zaten milleti oluşturan 
temel unsurlar arasında, ortak paylaşılan topraklar, coğrafya, 
vatan en önemlilerindendir. Dil, din, inanç, ortak çıkarlar, 
insan topluluğunu millet yapan unsurlardandır. 

Milliyetçiliğin siyasi bir düşünce olarak, 1789”daki Fransız 
İhtilal”nden sonra dünyaya yayıldığı da yine bilinen kabullerden- 
dir. Vatan teminin Türk edebiyatında, milliyetçilik bağlamında 
kullanılmasının da, yine batılılaşma çabaları sonucunda 19. 
yüzyıldan sonra görülmeye başladığı kaynaklarda tekrarlanır 
(Sütçü, 2004: 8). 

Bir milletin varlığı açısından vatan topraklarının önemi 
şu şekilde belirtilebilir: 

“Milletlerin hayatiyetlerini sürdürebilmeleri için, üzerinde 
yaşadıkları toprakları korumaları gerekir. Kelimenin gerçek 
anlamıyla bu yolda her şey vatan içindir ve insan hayatı bo- 
yunca vatan için mücadele edilir; kan dökülerek can verilir; 
toprak, dökülen bu kanlarla sulanır, yoğrulur ve vatan olur” 
(Sütçü, 2004: 3). 

Bu bakış açısına uygun, pek çok edebi metni, siyasi nutukları 
göstermemiz mümkündür. Bunlar arasında milli bayram ve 
törenlerde sıkça tekrarlanan, Orhan Şaik Gökyay'ın “Bu Vatan 
Kimin” şiiri de örnek gösterilebilir. 

“Bu vatan, toprağın kara bağrında 

Sıradağlar gibi duranlarındır, 

Bir tarih boyunca onun uğrunda 
Kendini tarihe verenlerindir...” (Kut, 1989: 55). 

İlk dörtlüğünü alıntıladığımız bu şiirde de, yine vatan top- 
rakları uğruna canını veren milletin fertleri, şehitler vurgula- 
nır. Milletin var olma mücadelesini anlatan destanlar, şiirler 
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bu sürecin edebiyata yansıyan ürünleridir. Bunun yanında 
Orhun Abideleri gibi taşa kazınmış metinler, tarihi eserler, 
sözlükler, düşünce ürünleri, mimari eserler, hatta mezar taşları, 
bir coğrafyayı vatan edinme sürecinin belgeleri, mühürleri- 
dir. Ataların mezarları da, ölüler, atalar kültü çerçevesinde 
o toprakları kutsallaştırmanın bir gerekçesi olur. Ayrıca, o 
topraklarda yaşamanın getirdiği duygusal bağlılık, yaşamın 
orada sürdürülmesi, geçimin o topraklardan sağlanıyor olması, 
kendi mülküne sahip çıkma isteği de yine coğrafyayı vatan 
haline dönüştüren sebeplerdendir. Yalnız, tam bu noktada, vatan 
toprağının kutsallaştırılma sebepleri arasında, kökenle ilgili 
bir noktanın ihmal edildiği görülmektedir. O da bir milletin 
tarih sahnesinde görüldüğü ilk zamanlardan itibaren karşımıza 
çıkan mitolojik inançlar dönemidir. 

Bu durum tıpkı Osmanlı dönemi tarih yazıcılığına ben- 
zemektedir. Osmanlı müverrihleri, Selçuklularla giriş yapıp, 
kronolojik olarak padişahların yaptıklarını sıralar. Ama Sel- 
çuklu öncesi Türk tarihi, Orta Asya'daki Türkler, yani kökler, 
nedense ihmal edilir, görmezden gelinir. Tıpkı bu tarih anlayışı 
gibi vatanın kutsallığıyla ilgili açıklamalarda sadece bireyin 
psikolojisinde toprağın yeri, tarihi savaşlar, kahramanlıklar 
üzerinden açıklama yapılmakta, mitolojik kökenli inançlar- 
dan pek bahsedilmemektedir. Halbuki, Selçuklu'dan öncesi, 
Orta Asya'daki Türklerin tarihini yok saymak gibi, vatanın 
kutsallığının kökeni olan “ıduk yer-sub” yani kutsal yer-su 
iyeleri diye belirtilen, mitolojik köken atlanmaktadır. Vatan 
toprağının kutsallığı, mitolojik inançlarla başlamakta, siyasi 
kavramlarla, ideolojik bakış açısıyla devam etmektedir. 
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1. 1. Vatan sevgisinin aşılanmasında tarih, coğrafya, milli 
güvenlik derslerinin işlevi. 


Vatanına sahip çıkmayı, tanımayı, sevmeyi sağlamak için 
de okullarda tarih, coğrafya, edebiyat, milli güvenlik dersleri 
önemli rol üstlenir. Yeni nesillerin, doğdukları toprakların, 
mensubu olduğu milletin tarihini bilmeleri, ne zorluklarla bu 
vatana sahip olduklarını anlamalarına sebep olur. Yaşadıkları 
coğrafyanın özelliklerini öğrenmeleri ise onu daha iyi tanımayı 
ve sahip çıkmayı da beraberinde getirecektir. Özellikle milli 
güvenlik derslerinin asıl işlevi de bu noktada görülmektedir. 
Vatana sahip çıkılması, korunması gerektiği, yeni nesillere 
benimsetilir. 

Vatanseverliğin yeni nesillere benimsetilmesiyle ilgili tarih, 
coğrafya, milli güvenlik ders müfredatlarının ve ders kitap- 
larının incelenmesiyle ilgili pek çok yüksek lisans ve doktora 
tezi yapılmıştır, yapılmaya da devam edilmektedir. 


2. Dünya Mitolojisinde Vatan, Toprak, Yerle İlgili Unsurlar 


İnsanların üzerinde yaşadığı toprak, en eski toplumlar ta- 
rafından, insani vasıf yüklenerek, işlev, görev verilerek mitleş- 
tirilmiştir. Kozmolojik yapının temeli olduğu için de pek çok 
mitte, dinde toprağa özel bir önem verilmiştir. Mircea Eliade'ye 
göre “Var olduğu, kendini ve başka varlıkları ifade ettiği, baş 
ettiği, ürettiği ve her şeyi bağrına bastığı için toprağa tapılır” 
(akt. Çağlar, 2008: 149). 

Mitlerde toprağın üç aşamada yer aldığı tespit edilmiştir: 

“Yeryüzünün yaratılmasında kozmogonik yaratıcı bir unsur 
olarak toprak kullanılmış ve insanlar kutsanmıştır. Özellikle 


tarımcı toplumlarda büyük önem taşıyan toprak, kaos'tan hemen 


1 Bu konuda YÖK'ün Tez Merkezi'nde yapılacak bir tez taramasında onlarca tezle 
karşılaşılabilir. 
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sonra karşımıza çıkar. Toprak, ölüm ve doğum döngüsüyle 

insanların kendilerinin bereketini güvence altına alabilmesi 

için bir Ulu Tanrıça olarak düşünülmüştür. Bu durum ise 

Toprak Ana motifini doğurmuştur. İnsanın yaradılışında ise 

tanrıların toprağı bir hammadde olarak kullanmaları sonu- 

cunda antropogoni mitlerinde toprak bir yaratıcı öge olarak 

karşımıza çıkmaktadır” (Çağlar, 2008: 153-154). 

Mitlerde yer ve gök, kutsal bir çift olarak işlenmiştir. Yer, 
Toprak Ana, Yeryüzü Ana, yer tanrıçaları, yer ruhları kavram- 
larıyla pek çok mitolojide yer etmiştir. “Hemen bütün inanç- 
larda ilk tanrı tasarımı “Toprak Ana' olmuştur. Örneğin eski 
Cermenlerin ilk tanrısı Nertbm, Likür”lerin ve sonra Kelt'lerin 
ilk tanrısı Matrona, Anadolu'nun ilk tanrısı Kybele, Yunanlı- 
ların ilk tanrısı Gaia birer Toprak Anadır” (Çağlar, 2008: 145). 


2.1. Frig, Hitit, Sümer, Babil, Mısır, Yunan mitoloiile- 
rinde toprağın kutsallığı 


Topraktan geçimini sağlayan toplumlar, onu bir tanrı olarak 
görüp çeşitli adlarla ona tapınmışlardır. “Frigya'nın toprak ve 
bereket tanrıçası “Kybele” çeşitli mitolojilerde farklı adlar ve 
sıfatlarla karşımıza çıkar: Kültepe tabletlerinde Kubaba, Lydia”da 
Kybebe, Hitit kaynaklarında Hepat, Tokat bölgesi Gümenek”te 
Komana Pontika, Kayseri yöresinde Komana Kappadokkika, 
Kemer kentlerinde adı çok eski bir Anadolu adı olan Ma dır. 
Sümer” de Marienna, Hititte Arinna, Mısır'da İsis, Syria”da Lat, 
Giritt”te Rhea, Efes'te Artemis, İtalya Nemi gölü bölgesinde 
Venüs, Romalıların Magna Mater (Büyük Anal)” (Çağlar, 2008: 
150). Sümer mitolojisinde, animistik inanış temelli olarak yer, 
Ki adıyla dişil, gök de An adıyla eril bir unsur olarak görülür. 
Yunan mitolojisinin başlangıcında yer alan Gaia, toprak ana 
mitinin de temsilcisidir (Çağlar, 2008: 150-152). 
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Yunan mitolojisinde Demeter, kızı Persephone ile toprağın 
ürün vermesini, mevsim dönüşümünü sağlar. Hades, onun 
kızını kaçırıp yer altına indirdiğinde, yeryüzünde kıtlık, kış, 
hüküm sürer. Araya Zeus'un girmesiyle periyodik sürelerle 
yeryüzüne çıkan Persephone sayesinde, Demeter, toprağa bere- 
ket getirir. Mevsimsel dönüşüm ve toprağın işlenmesiyle ürün 
elde edilmesi böyle antropomorf bir hale dönüştürülür. Bu 
mitolojik öyküyle, insani isteklere, faaliyetlere dayalı olarak, 
mevsim dönüşümlerinin kökeni izah edilmiş olur. 

Zeus'un balçıktan bir kadın heykeli yaptırıp ona can ver- 
mesiyle, ilk kadın Pandora yaratılmış olur. Yunan mitoloji- 
sinde, Dukalion ve karısı, arkalarına attıkları taşlarla, insan- 
ların oluşmasına sebep olurlar. Toprakla bağlantılı taş, insanın 
hammaddesi olarak kullanılmıştır. Mısır mitolojisinde insan, 
kilin hammadde olarak kullanıldığı, bir çömlek tezgâhında 
bir tanrı tarafından yaratılır. 


2.2. Hint mitolojisinde toprak 


Hint mitolojisinde toprak kirletilmemelidir. Çürümüş beden 
toprağı kirleteceği için yakılır. Sadece ölen bebekler toprağa 
gömülür. Cenin pozisyonunda toprağa verilir ki anne toprak 
ona can versin, tekrar doğsun. 


2. 3. Çin ve Japon mitolojisinde toprak 


Çin mitolojisinde Ana Tanrıça Nugua, Sarı Nehir'in yata- 
ğındaki ıslak çamuru alıp küçük insanlar oluşturur. Bazılarını 
Yang, yani doğadaki eril, saldırgan unsur ile doldurdu, erkek- 
ler yaratıldı; bazılarını da Yin, yani dişil unsur ile doldurdu, 
bunlardan da kadınlar yaratıldı. 
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2. 4. İnka ve Maya mitolojisinde toprak 


Guatemala mitolojisinde tanrılar, insanı önce çamurdan 
yaparlar, fakat yarattıkları insanın güçsüz olduğunu görünce, 
bu sefer onu yok edip, mısır unundan yeniden yaparlar (Çağ- 
lar, 2008: 152). 


2. 5. Kuzey Amerika mitolojisinde toprak 


Kuzey Amerika yerlilerine göre, ilk kaplumbağa, suyun 
dibinden çamur çıkararak dünyayı yaratır (Çağlar, 2008: 144). 


2. 6. Uzakdoğu mitolojisinde toprak 


Yeni Zelanda mitolojisinde, kadının erkekten önce yaratıldığı 
anlatılır. İlk kadını Tane yaratır. Baba Rangi, yani gök ve Anne 
Papa, yani yer arasındaki dokuları kestiğinden akan kanla 
yaptığı kızıl çamurdan yoğrularak, ilk kadın yaratılır. Tane, 
ona Hine Ahu Van, Toprak Kız adanı verir (Çağlar, 2008: 152). 
Görüldüğü üzere toprak, pek çok mitte insanın hammaddesi 
olarak işlev görmüştür. Hem kendi özünü oluşturan hem de 
tarım yapıp ürün elde ederek geçimini sağlamasına sebep olan 
toprağı yüceltmek, insanın en yaygın inanış özelliği olarak 
dünya mitolojisinde karşımıza çıkmaktadır. 

İlk tanrıçalar, Gaia, Kybele, Demeter, hep Toprak Ana'dırlar. 
Tek tanrılı dinlere göre, Hz. Âdem topraktan yaratılmıştır. 
Tanrı sevdiği kullarına toprak vaat eder. Yahudi inanışına göre 
Ken'an ülkesi tanrının İsrailoğullarına vaat ettiği topraktır 
(Çağlar, 2008: 145). 
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3. Batı Kültüründe Vatan Kavramının Oluşumunun Ki- 
lometre Taşları 


3.1. Antik çağda vatan kavramı 


Yurtseverlik ve milliyetçilik üzerine, Vatan Aşkı adlı ki- 
tabı yazan Maurizio Viroli, modern yurtseverlik dilinin antik 
çağın mirası olduğun belirtir. Fustel de Coulanges'ın konuyla 
ilgili düşüncelerinden hareketle şöyle bir tespit yapar: “antik 
yurtseverlik dinsel bir duyguydu. “Ülke sözü terra patria'yı 
(baba yurdu/ata yurdu) belirtiyordu. Her kişinin atayurdu o 
kişinin yöresel ya da milli dininin kutsal gördüğü toprak par- 
çası, atalarından artakalanların barındığı, ruhlarının dolaştığı 
yurttu. O kişinin küçük atayurdu mezarıyla ve ocağıyla aile 
çevresiydi; büyük atayurdu prytaneum'u ve kahramanlarıyla, 
dinle sınırları çizilen kutsal çevresi ve toprak parçasıyla şehirdi. 
Atayurdu tanrıların ve ataların oturduğu ve tapınmayla kutsanan 
bir topraktı” (Viroli, 1997: 29). Görüldüğü üzere hem toprak, 
tabiat unsurlarına ruh atfetmeye dayalı animistik bir inançla 
kutsal kabul edilir hem de ölüler kültü, ata kültü halinde bu 
kutsallığa kutsallık katılır. 

Bu kadar kutsal kabul edilen toprak tabii ki bireyin yaşantı- 
sında, bilincinde de belirleyici olacaktır: “Bu nedenle antiklerin 
yurtseverliği enerjik bir duygu, bütün diğer erdemlerin yöneldiği 
yüce erdemdi. Kişinin en çok değer verdiği şey ülke fikrinden 
ayrı düşünülemezdi, zira ülkede kişi mülkünü, güvenliğini, 
yasalarını, inancını, Tanrı'sını buluyordu. Bunu kaybetme, her 
şeyi kaybetmek demekti” (Viroli, 1997: 30). 

Vatan kavramının kazandığı anlamlar itibariyle antik çağ- 
dan orta çağa geçiş süreci Cicero'yla başlar. “Klasik antik çağın 
“patria” kelimesini modernliğe taşıyan filozof ve yazarlarından 
Cicero, vatanı, ortak özgürlük ve yasalarla ilişkilendirirken, 
Sallustius, vatan ve özgürlükle oligarşik yönetimi karşı karşıya 
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koymuştur. Livius, patria, kutsal ordu, özgürlük ve göz kamaş- 
tıran Tanrılardan bahsetmektedir. Quintilianus, bir halkın 
adetleri olarak aldığı “natio” ile şehrin yasaları ve kurumları 
olarak anlaşılan “patria” arasında bir ayrım yapmıştır. Augustine, 
“kamuya ilişkin iş, halka ait bir iş, aynı zamanda vatana ilişkin 
bir iştir” diyerek cumhuriyetçi 'patria, cumhuriyet ve ortak 
iyi eşitliğini özetleyerek konuyu Orta çağın vatan anlayışına 
bağlar” (Sütçü, 2004: 23-24). 

Skolastik felsefenin temsilcilerinden Aguinas, dinle vatana 
hizmeti birleştirir. Vatan aşkının yurttaşlara ve ülkenin dost- 
larına ilgi ve hizmet şeklinde ortaya çıkan bir dindarlık olarak 
görür (Viroli, 1997: 32-33). 


3.2. Rönesans döneminde 


Hümanistlere göre, iyi bir yurtsever, ortak özgürlüğe hizmet 
etmelidir, kendisinin veya tarafının çıkarını gözetmemelidir. 
Leon Batista Alberti'ye göre, yurttaşlar, kendi özel işlerinin 
peşinde koşarsa cumhuriyetin düzeni korunamaz. Kendi cum- 
huriyetinin hizmetinde olmak esaret değil, en asil etkinliktir. 
Floransa'ya özgü on beşinci yüzyıldaki bu yurtseverlik, sadece 
cumhuriyete ve ortak özgürlüğe bağlılığı değil, şehrin askeri ve 
kültürel üstünlüğünün, atalarının adaletinin, dilinin kutsan- 
masıdır (Viroli, 1997: 37-38). Machiavelli, vatandaşın erdemi 
olarak ortak iyiye duyulan aşkı ve vatan aşkını gösterir; bun- 
ların temeli de hürriyet aşkı ve hürriyeti koruyan kanunların 
aşkıdır (Viroli, 1997: 43). 

Vatanseverlik üzerine 1584'te De Constantia adlı eseri ya- 
zan Justus Lipsius, doğal ve politik vatanseverlikten bahseder. 
Doğal vatanseverliği, anıların bir mekânı olarak yerli toprağa 
özgü bir bağlılık olarak gösterir (Viroli, 1997: 57). 
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Fransız Aydınlanma filozoflarından Jean Jacguies Rous- 
seau, Toplum Sözleşmesi adlı kitabında, temsili demokrasiyle 
ilgili olan, millet meclislerinde milletvekili veya temsilci bu- 
lundurmanın, vatan sevgisini gevşemesinden kaynaklandığını 
belirtmiştir. Vatan hizmetinden kaçmayı da ağır bir suç ola- 
rak nitelendirmiştir. Rousseau, vatanseverliği dini bir anlayışa 
dayandırır, ikinci bir din olarak görür. Emil adlı eserinde, 
dünyanın güzel bir vatan olduğunu belirtir. Rousseau, zen- 
ginlerin, menfaat neredeyse vatan orasıdır düşüncesini, vatanı 
hırsızlık yapabildikleri yerler olarak görüyorlar diyerek politik 
bir değerlendirme yapmış olur (Sütçü, 2004: 28-19). 

Montesquieu, Kanunların Ruhu adlı eserinde, vatan aşkını 
hem bir görev hem de bir erdem olarak gösterir. Voltaire de, 
vatanın çok sayıda ailenin birliğiyle oluştuğunu, vatanda, va- 
tandaşların özel menfaatlerinin doğal olarak birleşerek genel 
menfaatlere dönüştüğünü ileri sürer (Sütçü, 2004: 30). 


3.4. Sanayi devrimi sonrası 


Jules Michelet, 1846'da yazdığı bir yazısında vatan, bize 
hayat vermekle kalmaz, bizi besler, ona sevgiyle bağlanmamızı 
sağlar. Fustel de Coulange, gerçek vatanseverliğin, geçmiş sevgisi 
olduğunu söyleyerek, tarihe işaret eder. Barres, milleyetçiliği, 
toprak ve ölüler şeklinde belirtir (Sütçü, 2004: 34). Yani tarih 
ve atalar düşüncesi, vatan kavramıyla birleşir. 

Ernest Robert Curtius, Fransa Üstüne Deneme adlı kita- 
bında, milli duygunun, memleket toprağı için duyulan sevgi 
olduğunu yazar. Fransızlar için memleketlerinin işlenmiş top- 
rağı kutsaldır. Toprakseverlik, Fransa'nın eski köylü diniyle 
birleşmiştir. 
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3.5. Modern dönemde (vatan kavramı, milliyetçilik, dünya 
vatandaşlığı) 


Dünya edebiyatında kozmopolitizme taraftarlık, sadece 
bir ülkeye bağlı kalmama, geçimini sağlamak için işgücünü 
pazarlayacak en uygun ortamı bulma düşüncesiyle de ilgilidir. 
Nietzsche, vatansızlığı savunur ve bir hayat tarzı olarak görür. 
Ona göre vatan, doğduğu yer değil, baba olduğu yerdir. Bütün 
dünya aynı zamanda yurtdışı ve yurttur (Sütçü, 2004: 42). 

Gustave Herve de, vatanseverliği dinden çok daha zarar 
verici, merhametsiz bir hurafe olarak nitelendirir. Emma Gold- 
man ise vatanseverliği, insanoğlunun özsaygısını alıp götüren, 
onun kibir ve gururunu arttıran bir boş inanç şeklinde belirtir 
(Sütçü, 2004: 43). 

Vatan kavramının, Batı'daki gelişim sürecini, Bernard 
Lewis'in şu tespitleriyle toparlayalım: 

“Modern vatancılık anlayışı, önce İngiltere'de, sonra 
Fransa'da kralın devlet olmaktan çıktığı ve onun yerine ulus, 
halk veya vatanla özdeşleştiği Batı Avrupa'da doğdu. Rönesans 
ve Reformasiyon zamanlarında Devletle Kilisenin ve Kilise 
ile Kilisenin çatışmaları arasında boğulmuş olan Yunan Po- 
lisinin ve Roma patria'sının yankıları, Akıl Çağında daha iyi 
işitildi. Yeni millet ve ülke duygusu, bağımsız Batılı uluslar 
arasında başladı; buralarda, egemenlik ve milliyet zaten bilinen 
gerçeklerdi ve iyi tanımlanmış ulusal topraklarıyla millet- 
devlet'ler, daha millet-devlet (milli devlet) fikri doğmadan 
mevcut bulunuyordu. Bu ülkeler, yurtsever hürriyet âşıkları, 
bir grubun başka bir gruba karşı haklarından çok, otorite 
hâkimiyetine karşı kişinin haklarını teyit etmekle -diğer bir 
deyimle, zaten malik oldukları bağımsızlıkla değil, kazanmak 


için mücadele ettikleri hürriyetle- ilgiliydiler. 
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Bu ilk evrede, Batı Avrupa tipi milliyetçilik, faydacı, kılgılı 
(pragmatik) ve liberal idi; toprak ve egemenlik gibi gözle gö- 
rünen ve objektif ölçüyle tanımlanmış uluslarla (milletlerle) 
ilgiliydi. Onsekizinci yüzyılda İngiltere de Fransa da çok dilli 
ülkeler olduklarından, kesin olmamakla beraber, buralarda 
dil de bir dereceye kadar bir ölçü idi. Daha önemli olanı, 
ortak bir egemen otoritenin yetki alanıyla belirlenmiş ortak 
bir toprağın işgaliydi. Bu nedenle ona milliyetçilikten çok 
vatancılık, vatanseverlik demek daha uygun düşebilir” (Lewis, 
1991: 331-332). 

Lewis, Tanzimat döneminde Osmanlı bürokrat ve aydınları 
arasında bu anlayışın hakim olduğunu belirtir: “İslâm dünya- 
sını ilk etkileyen ve, sonunda başarısız kalarak, bağlılığı bir 
Osmanlı vatanı ve belirsizce tanımlanmış bir Osmanlı milleti 
üzerinde toplama çabasına yol açan, bu Batı tipi vatancılık 
idi” (Lewis, 1991: 332). Fakat Tanzimat'a gelmeden önce, Türk 
kültür tarihi içinde vatan kavramını oluşturan, inançları, dü- 
şünceleri gözden geçirmek gerekir. 


4. Eski Türklerde (Hun, Göktürk, Uygur) Toprağın Kut- 
sallığı, Yer-Su İyeleri 


Altay ve Sibirya Türklerinin insanın yaratılışıyla ilgili efsa- 
nelerinde tanrının, insanı topraktan yarattığı, daha sonra onu 
köpeğin korumasına bırakıp insana can bulmak için göklerde 
ruh aramaya gittiği anlatılır (Çağlar, 2008: 152). Altay Türkle- 
rine göre tanrı Kayra Kan, suyun derinliklerinden çıkarttığı 
toprağı suyun üstüne serperek yeryüzünü meydana getirir 
(Çağlar, 2008: 144). 

Çin yıllıklarında da, Türklerle ilgili olarak, ülkeyi koruyan 
ruhun, dağ ve yer ruhu olduğuyla ilgili bilgiler yer almakta- 
dır. Şaman dualarında da yine yer ruhuna yer verilmektedir. 
Abdülkadir İnan'a göre “yer-su kültü, büyük imparatorluklar 
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devrinde gelişerek vatan kültü derecesine yükselmiştir” (İnan, 
2000: 48-65). 

“Altay destanlarında mitolojik Yer Ana, kahramanlara yar- 
dım eden bir motiftir. Yakut efsanelerinde de adı geçen, yer 
ve toprağın sahibi sayılan “Yer Ana”, canlı bir varlık olarak 
betimlenmiştir ve aslında “Kainatın Ruhu”nun geniş bir şekilde 
yayılmış adı olmuştur. Her şeye can veren de yine “Yer Ana” 
ve “Yer Ruhu”ydu. Bütün bolluk ve bereket ondan gelmekteydi. 
Türk halk inanışlarına göre, “Yer Ana”sı iyilik yapmak isti- 
yorsa, toprak bol bol tahıl verir ve her şeyi bol yapar insanlar 
da bolluk ve varlık içinde yüzer” (Beydilli, t.y.: 611). 


4. 1. Orhun Abideleri 


Orhun Âbideleri'nde Kara Yer anlamında Yağız Yir ifade- 
siyle karşılaşırız. 

“Vatanın korunmasında yer-su ruhlarının rolü Tonyukuk 
yazıtında pek açık ifade edilmiştir. Göktürk vatanına saldıran 
düşmanlar, tanrı Umay ve yer-su ruhlarının yardımıyla gafil 
avlanarak basılmışlardır (tangri, Umay, yer-sub basa berti)” 
(İnan, 2000: 48). 


4. 2. Ötüken 


Dağlık ve ormanlık bir alan olan Ötüken de yine dev- 
let merkezi olarak kullanılan bir yer adı olarak geçmektedir. 
Yerden çıkıp göğe uzanan dağ adeta yerle gök arasında bir 
merdiven işlevi görmektedir. Dünyanın çivisi anlamında da 
dağın önemi büyüktür. Eliade, dağ ve ağaç için axis mundi, 
dünyanın ekseni tabirini bu yüzden kullanır. 
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4.3. Ergenekon 


Ergenekon efsanesinde de yok olmak üzere olan bir top- 
lumu, koruyup kollayan, onların çoğalmasını sağlayan sarp 
dağlar arasındaki topraklardır. Ergenekon, Milli Mücadele ve 
Cumhuriyet dönemlerinde Anadolu olarak yorumlanmıştır. 
Anadolu'nun düşman işgalinden kurtuluşu ikinci Ergenekon 
olarak gösterilmiştir. 1950-1960'lı yıllarda Orta Asya'dan ge- 
len Türklerin etkisiyle, bu sefer Sovyet Rusya yönetimindeki 
topraklar ve Türkler, Ergenekon olarak ifade edilmiştir. 


4. 4. Uygurların Göç Efsanesi 


Çinlilerin, Türklerin topraklarındaki kutsal bir kayayı, 
Yada Taşı'nı sirkeyle parçalayıp götürmelerini, daha sonra da 
bütün tabiatın orada yaşayanlara göç diye seslenmesini an- 
latan efsanede, yine vatan toprağın kutsallığını görmekteyiz. 
Toprak kültlerinin bir parçası olarak kabul edilen taş, kaya 
kültü, burada vatan toprağını temsil etmektedir. Bu kutsallığın 
zedelenmesi, toprak kültünün, yer-su iyelerinin koruyuculuk 
vasfının da ortadan kalkmasına sebep olmaktadır. 


5. İslam Kültüründe Vatan Kavramı ve Vatan Sevgisi 


Vatan sevgisi imandan gelir hadisi de yine konumuzun 
dini yönünü oluşturmaktadır. 


Ayrıca tasavvufta topraktan gelip toprağa döneceğimiz 
üzerinde durulur. Evreni oluşturan dört unsurdan biri olan 
toprak var oluşun özünü taşır. Yesevi'nin dörtlüğünde şöyle 
ifade edilir: 

Başım tofrak, cismim tofrak, özüm tofrak 

Köydüm yandım bolalmadım hergiz apak 


Hak vaslıka yiter mendip ruhum müştak 
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Zemzem bolup yir astıka kirdim mine. 

Bugünkü Türkçe'ye çevirirsek; Başım toprak, cismim toprak, 
özüm topraktır. Yandım tutuştum, huzur ve sükun bulamadım. 
Hak visaline ermek isterim, ruhum ona müştaktır, Zemzem 
olup yer altına girdim işte (Çiftçi, 2003: 354). 


6. Tanzimat Döneminde Vatan Temi 


18. yüzyılda başlayıp 19. yüzyılda gelişen Fransız milliyetçi- 
liğinin etkisiyle Osmanlı aydın, bürokrat ve yazarları arasında 
vatan düşüncesinin kullanıldığı görülür. Özellikle vatan şairi 
Namık Kemal, bunların başında gelir. Vatan Yahut Silistre 
piyesinden şiirlerine kadar pek çok eserinde bu konuyu işler. 
Vatan kavramına, hürriyet, eşitlik gibi kavramlar da eşlik eder. 
Hem Genç Osmanlılar hem de Jön Türkler hareketinde vatan 
kavramının ideolojik bir şekilde kullanıldığı görülür. Aynı 
tavır Meşrutiyet döneminde de devam eder. 


7. Milli Mücadele ve Cumhuriyet Dönemlerinde Vatan, 
Ergenekon 


Milli Mücadele döneminde bir varoluş savaşı verilir. Gerek 
halkı ve askerleri bu savaşa yönlendirebilmek için gerekse si- 
yasi bütünlüğü sağlamak için vatan kavramı yüce, kutsal bir 
kavram olarak işlenir. Pek çok şairin, romancının eserinde 
bunları görmek mümkündür. Ayrıca bu dönemde Anadolu, 
Ergenekon olarak yorumlanır. Ergenekon'daki yol gösterici 
kurt da Atatürk olarak şiirlerde, piyeslerde işlenir (Kaya, 2006: 
105-123). 
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Sonuç 


Yer-su iyelerinin kutsallığından, milli kültürün coğrafyası 
olan kutsal vatan toprağına giden süreç vurgulanmıştır. Halk 
bilimi alnında yapılan çalışmalarda köken, süreç ve işlev ko- 
nuları ihmal edilmiştir. Mitoloji-din-felsefe-ideoloji gelişim 
süreci içinde toprakla ilgili animistik inançlar, geçim aracı, 
hâkimiyet alanı, yaşantı mekânı çerçevesinde farklı anlamlar 
kazanarak çok katmanlı bir şekilde günümüze ulaşmaktadır. 
Birinci katman olan mitolojide, Toprak Ana; ikinci katman 
olan dinde, vatan sevgisinin imandan geldiği; üçüncü katman 
olarak felsefede, bireyin ahlakının temelinde vatan sevgisinin 
yeri; dördüncü katman olan ideoloji, siyasette ise milli birlik 
ve bütünlüğü sağlayan vatan toprağının kutsallığı, ona bağlı- 
lığın bir erdem olduğu; beşinci katman olan hukuk alanında 
ise haklar, görevler, birlikte yaşama kültürünün temeli olan 
vatan ve çok kültürlülük yer almıştır. Tarihi, kültürel süreç 
içinde bakıldığında da, yer-su iyeleriyle bağlantılı olarak kut- 
sallaştırılan toprak, milliyetçiliğin gelişmesiyle siyasi bir içerik 
kazanmış ve günümüze siyasi bir kavram olarak gelmiştir. 
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HAVA: 
TÜRK MİTOLOJİSİ ÇALIŞMALARI 


TÜRKİYE'DE MİTOLOJİ 
YÖNELİMLERİ VE TÜRK MİTOLOJİSİ 
ÇALIŞMALARININ GELİŞİMİNE KISA 


BİR BAKIŞ 
Ergin ALTUNSABAK” 


Giriş 


Mitolojik ürünlerin yazılı kaynaklardan daha çok sözlü kül- 


tür ürünleri içerisinde yer alması, bu sözlü kültür ürünlerinin 
yazıya geç aktarılması, yazının otoritenin elinde bulunması gibi 
birçok unsur Türk mitoloiisi çalışmalarını geciktiren nedenler 


arasındadır. Türk mitolojisini incelemenin ve doğrudan bir 
kronolojik sistemin oluşturulmasının zorluğu yukarıda belir- 
tilen nedenlerin yanı sıra Fuzuli Bayat'ın ifade ettiği hâliyle 
“Eski kuralları bilmeden hiçbir eski nesneyi yeniden inşa et- 


mek mümkün olmayacağı gibi Türk mitolojisini oluşturan ve 


E 


Araştırma Görevlisi. Aksaray Üniversitesi Türk Dili ve Edebiyatı Bölümü Türk 


Halk Edebiyatı Anabilim Dalı. 

Yazı ve sözlü kültür arasındaki uzun dönem süren kopukluktan kaynaklı Türk 
mitolojisinin sistematik bir bütünlüğünün olmaması ile ilgili görüşe ek olarak 
Eda Aydın'ın “Süreli Yayınlardaki Türk Mitolojisi Üzerine Yapılan Çalışmaların 
Halkbilimi Açısından Değerlendirilmesi” adlı çalışmasında, konuyla ilgili 
görüşünü belirtmek gerekmektedir. Buna göre; “Mitoloji çalışmaları ile ilgili 
bir başka sorunsalın oluşması ise Türk mitolojisi ile ilgili metinlerin yazıya 
geçirilmesinin çok yeni olmasından kaynaklanmaktadır. Meselâ; yüzyıllarca öne 
çıkartılan, bugün Yunan mitolojisine ait olduğu kabul edilen unsurlar milâttan 
önce yazıya geçirilmiştir. Bu da kökene, orijinal olana ulaşmamızın güçlüğüne 
bir diğer sebeptir.” (Aydın, 2009). Bu nedenle Türk mitolojisi ile ilgili veriler 
sözlü kültüre dayalı olan halk bilimi ürünlerinden elde edilmiştir. Bununla ilişkili 
olarak İsmail Taş; Araştırmacıların mitoloji ile ilgili unsurlara ulaşabilmesi için 
folklora, kültür tarihine kaynaklık edebilecek metinleri, kaynakları titizlikle 
incelemesi gerektiği ifadesini belirtmektedir. Bunun için ise en eski metinlere 
ulaşabilmede bizim için Çin kaynaklarının büyük önemi vardır. Çin kaynaklarında 
Hunlar, Göktürkler, Uygurlar, Kırgızlar hakkında bilgiler bulunmaktadır. 
Batılıların yazmış olduğu seyahatnamelerde de Türk dini ile ilgili açıklamalar 
yer almaktadır. Arap kaynaklarının da bir diğer yararlanabileceğimiz kaynaklar 
olduğundan bahsetmektedir. Ayrıntılı bilgi için bkz. Taş: 2002, 3-4. 
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yaşatan coğrafi, felsefi, psikolojik ve ekonomik zemini doğru 
düzgün anlamadan elde bulunan kırık dökük metinlerin yapısal 
işlevini anlamanın da mümkün olmamasından kaynaklan- 
maktadır” (2007: 19). Türk mitoloji çalışmalarının sistematik 
bir bütünlüğünün olmamasında uzun dönem çok uluslu bir 
yapıyı sürdüren Osmanlı Devleti'nin çok uluslu yapıya uygun 
bir politikayı izlemiş olmasının da etkisi olduğu söylenebilir. 
O dönem için çok uluslu bir yapıda milli argümanları besle- 
yen bir sözlü kültür ürününü ön plana çıkarma gereksinimi 
ortaya çıkmamıştır. Bu süreç Türk mitolojisinin bünyesindeki 
birçok ürünün diğer yazılı kültür ürünlerinin arka planında 
kalmasını ve bir kısmının ise dini anlatılar hâline dönüşmesini 
beraberinde getirmiştir. İlerleyen yıllarda ise çok uluslu yapı- 
nın yerini tek uluslu yapılara bırakmasıyla birlikte yeni devlet 
oluşumunda Osmanlı devletinin yapmış olduğu hatalardan 
kaçınmak isteyen dönemin aydınları toplumsal kalkınmanın 
koşulu olarak Batı'dan esinlenmeyi görmüş ve bu yaklaşım 
edebi çalışmalara da yansımıştır. Ancak kimi aydınlar tara- 
fından Batı'nın ulusallaşma sürecinde izlediği yol ve yöntemin 
esas alınması gerekliliği ortaya koyulurken bazıları tarafından 
Batı'nın, yol ve yönteminden öte içerik olarak da esasa alınması 
fikri ortaya atılmıştır. Bu nedenle Türkiye'de mitoloji çalış- 
maları da çok yönlü bir şekilde ilerlemiştir. Cumhuriyet'in 
erken döneminde batıyı içerik olarak da benimseyen görüşün 
etkisiyle Yunan mitolojisine olan ilgi ve çalışmalar artarken 
bir taraftan dönemin ulus inşasında ilerlemeyi “öz” e dönüşte 
gören aydınlar batının yöntemini? esasa alarak Türk folkloruna 


2 Batı'nın yöntemini ya da içeriğini almak ile ilgili görüşe Mehmet Can Doğan'ın 
“Modern Türk Şiirinde Mitolojiye Bağlı Kaynaklanma Sorunu” adlı çalışmasında 
Ünaydın'dan aktardığı Ziya Gökalp'in konuyla ilgili görüşü doğrudan açıklık 
getirmektedir. Bahsi edilen kaynaktaki ifadelere göre; “Ziya Gökalp, Ruşen Eşref”e 
verdiği mülakatta, “Fransız klasisizmi” gibi bir Türk Klasisizmi yaratmak için 
Fransızların gittiği yolu izlemek gerektiğini belirterek bunları söyler; Bizde klasik 
bir edebiyat meydana gelmesi için bizim de eski Yunan ve Latin edebiyatlarına 
kadar çıkmamız, onların meziyetlerini almamız ve bunu kendi bünyemize 
uydurmamız lazım gelirdi.” Gökalp'in bu sözü ile kaynaklanma noktasında Türk 
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yönelmiştir. Bu süreç Türk mitolojisine yönelişin ilk dönemi 
olarak ifade edilebilir.” 


Tanzimat aydınları ile birlikte doğrudan Türk mitolojisine 
yönelik olmasa da Türk mitolojisini de içine alan çalışmalar 
kökene yöneliş süreci olarak karşımıza çıkmaktadır. Dönemin 
aydınları tarafından da Anadolu'daki Türklerin de kökeni olarak 
Orta Asya'nın bilinmesi nedeniyle Türk mitolojisinin köken 
arayışı da Orta Asya merkezli başlamıştır. Yunan mitolojisine 
ve öte taraftan Orta Asya merkezli köken arayışına yönelik 
yaklaşımlar aynı zamanda diğer mitolojik kaynakların göz- 
den kaçırılmasını beraberinde getirmiştir. Bu nedenle Türkiye 
dışından gelen mitolojik verilerin tamamı Orta Asya'ya veya 
Yunan kültürüne bağlanmıştır. Daha sonra Anadolucuk akımı 
gibi diğer mitolojik alanlara yöneliş başlamış ve bu çok eksenli 
görüşler Türkiye'de mitoloji çalışmalarını başka bir boyuta 
taşımıştır. Bununla ilişkili olarak Cansever Kayapunar'ın ifa- 
desiyle; “Özelde Türk mitoloji araştırmalarının kendi içinde 
yaşadığı fikir çatışmaları, genelde ise Türk mitolojisinin yayıldığı 
geniş coğrafyada etkileşim sonucu sözlü kültürde meydana 
gelen çeşitlenmeler, Türk mitolojisinin sistemli araştırılmasını 


mitolojisinden saptığını söylemenin imkânı yoktur. Çünkü o, Yunan ve Latin 
edebiyatlarının “özü”nü değil, biçimini almak gerektiğini vurgular. Onun söylemi 
içinde öz, Türk mitolojisinde vardır; bu özü, yani “mitos”u söyleyecek, başka 
bir deyişle “epos”a dönüştürecek şairler yoktur ve iyi niyetli mevcut denemeler 
de yetersizdir”. Ayrıntılı bilgi için bkz. Mehmet Can Doğan, “Modern Türk 
Şiirinde Mitolojiye Bağlı Kaynaklanma Sorunu”, Gazi Türkiyat, Bahar 2009/4. 
3 Yahya Kemal'in “Byblos Kadınları” ve “Sicilya Kızları” adlı şiirleri ile Yakup 
Kadri'nin mensur şiirle “diyalog” karışımı birkaç yazısı, “Nev-Yunânilik” iddiasının 
ürünleri olarak kalır ve bu “edebi mektep”, açılmadan kapanır. “Servet-i Fünün” 
ve “Fecr-i Âti”nin görüşlerini eleştirip onlara karşı yeni bir oluşumun merkezi 
niyetiyle 1914 Mart'ında yayımlanan Safahat-ı Şiir ve Fikir dergisinde, “Nev- 
Yunânilik” görüşü onarılarak canlandırılmak istenirse de, bir sonuç alınamaz. 
Şahabeddin Süleyman'ın “Nâyiler” diye sunduğu bu çıkışta, Yahya Kemal'in 
“Nev-Yunânilik” görüşünün etkisi bulunmakla birlikte kaynak olarak Yunan 
kültürüne Selçuklu dönemi verimleri, özellikle Mevlânâ'nın eserleri eklenir. 
Ülkenin zor yıllarında bu girişim, bir fantezi olarak kalır. Bu fantezinin aynı zor 
yılların beslediği “milliyetçilik” düşüncesi ve bu düşünce doğrultusunda gelişen 
edebiyat için bir kapı araladığı söylenebilir. Aralanan kapıdan Türk mitolojisine 
girilir. Ayrıntılı bilgi için bkz. Mehmet Can Doğan, “Modern Türk Şiirinde 
Mitolojiye Bağlı Kaynaklanma Sorunu”, Gazi Türkiyat, Bahar 2009/4. 
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zorlaştırmıştır” (2009: 11). İlerleyen yıllarda Türk edebiyatının 
Batı edebiyatı tesirinde kaldığı göz önünde bulundurulduğunda 
Türk mitolojisini ve çalışmalarının çok yönlü geliştiği görüle- 
bilir. Bu anlamda Türkiye'de mitoloji çalışmalarının gelişim 
evresini daha net görebilmek için söz yerinde ise Türkiye'de 
edebi alandaki etkileşimleri ve buna bağlı mitoloji çalışmaları 
yönelişlerini göz önünde bulundurmak gerekir. 


Avrupa'da, Rönesans ve Reform hareketleriyle beslenen, 
Hümanizm akımıyla birlikte ivme kazanan “Aydınlanma” 
hareketi ile aklın ve insanın ön plana çıktığı bir dönem yaşan- 
mıştır. Bu dönem “Soylu Vahşi” kavramının da ortaya çıktığı 
bu dönemde halkın yükselişini, bir başka deyişle toprağa dayalı 
üretim erkini elinde tutan aristokrasinin ve ümmet fikrinin 
düşüşünü sembolize etmektedir.” Ümmet kültürünün sorgu- 
lanması Hümanizm akımını doğurur. Bu dönemle eş zamanlı 
olarak 18. ve 19. yüzyıllarda görülen ve klasik eserlerin dog- 
malarından sıkılmışlıkla açıklanabilecek bir Antik Yunan'a 
dönüş gerçekleşmiştir. Aydınlanma Dönemi'nde ve Romantizm 
akımlarında Yunan Mitolojisi Avrupa'da yeniden canlanmış- 
tır. Homeros'u ozanları arasına yerleştirip İskandinavya'dan 
Akdenize uzanan bir halk şiiri ağı örebilmek Romantiklerin 
duygularını coşturacak bir olay olarak görülmüştür. Rönesans 
ve hümanist hareket büyük ölçüde Yunan ve Latin kültürünün 
yeniden canlandırılmasına dayanmıştır. Antik Yunanlıları ve 
onların kurduğu kültürü kendi ataları ile ilişkilendiren Batı, 


4 15. yüzyılın başlarında Rönesans ile Batı'ya gelmeye başlayan Yunanlı bilginler 
hümanist çalışmalara önemli katkılar sağlamıştır. Yunanlı dizgiciler de Homer ve 
diğer klasik metinlerin orijinal dillerde basılmasını sağlamışlardır. Bkz. Burke: 
2003, 4. 

5  Aydınlanmadönemi ile birlikte kara Avrupa'sı akılcılık ve karşılaştırma düzleminde 
yürürken İngiltere'de klasik edebiyata başkaldıran ve halk edebiyatını yücelten bir 
akım ortaya çıkar. Kısa sürede kara Avrupa'sını da etkisine alacak olan bu akım, 
dil ve üslup bakımından klasik dönemi atlayarak Tevrat ve Homer'e uzanırken 
biçim olarak halk şiirini örnek alır. Bkz. Oğuz vd.: 2012, 6. 
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bu düşünce ile yola çıkarak sanatı ve kültürünü mitlerle şe- 
killenmiştir.5 

Avrupa daki Yunan antikitesine dönüş sürecinin ilerleyen 
yıllarda Türkiye”de yansıması ise Batılılaşma hareketinden 
sonra başlamaktadır. Bu dönemde aydınların ilim ve irfanı 
Avrupa da aramaları, Yunan hayranlığının etkisi ile modern 
edebi türlerde, romanda, hikayede ve tiyatroda verilen eserle- 
rin muhtevasının Batı mitolojisinden ilham alınarak oluştu- 
rulduğu görülmektedir. Böylece Osmanlı'nın son döneminde 
de Türkiye'de mitoloji alanında Nev-Yunanilik akımı kendini 
göstermiş ve birçok yazar tarafından işlenmiş olur. Avrupa'da 
bu hareket mitolojik ürünler ile halkın ruhunu canlandırma 
aracı olarak uygulanırken Türkiye'de batılılaşma sürecinin 
anahtarı olarak görülmüştür. Öte yandan Avrupa'nın halkın 
ruhuna yönelişi, Anadolu sahasında Batı'ya yöneliş olarak 
algılanırken kimi aydınlar tarafından Batı'nın bu hareketinden 
esinlenilerek Türk ulusuna yöneliş hareketine etki etmiştir. 

Aydınlar arasında bir tartışma ortamını doğuran dönemin 
Asyalı ve Avrupalı söylemini ve o dönem Batı mitolojisine yönelişi 
Yahya Kemal'in, müellifi olan Mehmet Tevfik Paşa'nın “Esatir-i 
Yunaniyan” adlı eserine yönelik övgüsünden görmek mümkün- 
dür. Yahya Kemal bu eserle ilgili yazısında Hasan Ali Yücel'in 
aktarmasıyla; “Asyalı medeniyetten Avrupalı medeniyete artık 
biz Türklerin de dönme zaruretinde olduğumuzu ve yeniden 
doğma devrinin bizde de açılacağını, bir zamanlar bizim eski 


6 Öcal Oğuz, hümanizm akımı ile birlikte Avrupa'daki dönüşüm sürecini ve 
“soylu vahşi” ye olan merakı şu şekilde yorumlar; “XVI. yüzyılda güçlenen 
hümanizm akımı, yeni keşif ve icatların da etkisiyle, Avrupa'da seyahat etme ve 
araştırma duygularını kamçılar. Böylece Avrupa'da öteki kültürlere ve insanlara 
daha nesnel bakabilen bir kitle yetişir. Aynı aydın kitle “ümmet”e dayalı siyasal 
ve kültürel tercihlerin yerine “ulus”a dayalı terminolojileri geliştirmeye başlar. 
Avrupa'nın geçmişine duyulan merakın günden güne artmasını sağlar. Bu 
dönem çalışmalarının kuramsal çerçevesi şöyle kurulur: Amerikalı ilkeller ve 
Doğu halkları gibi Avrupa'nın da bir ilkel dönemi vardır. Bu dönemi araştırmak, 
Avrupa'nın “soylu vahşi” ruhunu ortaya çıkarmak için gereklidir”. Bkz. Oğuz 
vd.: 2012, 3. 
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halimiz gibi barbar olan bugünkü medeni Avrupa milletlerinin 
yaptıklarını yaparak Akdeniz kıyısından hayat suyunu içeceği- 
mizi anlatır” (1989: 257). Yahya Kemal'in bu yaklaşımını dönem 
içerisinde başka aydınların da benimsemesi, ilerleyen yıllarda 
batı mitolojisi akımına olan ilgi ve alakayı artırırken öte yandan 
ulusallaşmanın temeli olarak öze dönüşü ilke edinen aydınların 
Türk folkloruna ve mitoljisine olan ilgisi de Türk mitolojisinin 
canlanmasını sağlamıştır. Dursun Ali Toker, Yahya Kemal'in 
çekilmesiyle beraber Nev-Yunanilik hareketinin yarım kaldı- 
ğını ve etkisini devam ettiremediğini ifade etmektedir. Ancak 
Cumhuriyet'in ilanından sonra bu hareketin edebi alanda derin 
izleri olmuş ve Türk edebiyatının Yunan'a ve Yunan Mitolojisine 
dönmesi hususunda olan gayretlerde bu hareketin önemli bir 
yeri olmuştur (2000: 77). Nitekim o dönem başlayan Yunan 
Mitolojisine olan ilgi Türkiye'de bugüne dek sürecek olan sanat, 
edebiyat gibi birçok alandaki yansımasını göstermiştir. 


Osmanlı'nın son dönemi ve Cumhuriyet'in ilk dönemi ile 
birlikte Türk mitolojisine yönelik başlayan yoğun çalışmala- 
rın temelinde ise halk biliminin diğer alanlarına olan ilgiyle 
aynı düşünce sistemi yatmaktadır. Ulusun inşası sürecinde 
kullanılan Türk mitolojisi, içerdiği çeşitli semboller ile Türk 
milliyetçiliği” düşünce sistemine o dönem veriler sunmuştur. 
Bu süreçte Türk mitolojisine dair elde edilen genel bilgiler ise 
büyük ölçüde Türk destanlarından sağlanmaktadır. Bu sebeple 
Türk mitolojisine! dair genel bilgi ve Türk mitolojisinin bu- 


7 Öcal Oğuz, Türkçülük hareketi ve Türk mitolojisi ilişkisi i 1908'e dayandırarak bu 
tarihten itibaren Türkçülük hareketinin köken arayışı ile birlikte Türk mitolojisinde 
aldığı bazı motiflerin çağdaş dünyada yeniden canlanmasını sağladığını ifade 
etmektedir. Oğuz'a göre bu durum özellikle Cumhuriyet'in ilanından sonra 
güçlenmiştir. “Türk uluslaşmasında bu süreç, Türkistan, Turan, Anayurt, Altay, 
Tanrı Dağları, Orhun, Bozkurt ve Ergenekon gibi semboller etrafında gelişmiştir 
Bkz. Oğuz, 2010:40. 

8 İslam öncesi Türk mitolojisine kaynaklık eden bu Türk destanlarını ise Fuad 
Köprülü, Yaratılış Kozmogonisinden sonra, Eski Türk veya “Hiyung-Nu” dairesi, 
Gök Türk veya Tu-kiie dairesi ve Uygur dairesi olmak üzere üç büyük daireye 
ayırmaktadır. Bkz. Köprülü, 2011: 70. İlerleyen yıllarda birçok alanda çeşitli 
şekillerde uygulanan mitolojiye dair unsurlar bu kaynaklardan beslenmektedir. 
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güne yansımaları da daha çok İslamiyet öncesi Türk destanları 
üzerinden okunmaktadır.” 


Dolayısıyla Türk mitolojisi çalışmalarına da olan ilgi ulus 
inşası sürecinde halk bilimi ürünlerine olan ilgiyle birlikte 
başlamaktadır. Bu süreçle ilişkili olarak Cansever Kayapunar; 
“XIX. yüzyılın başlarından itibaren, Türk medeniyetini her 
alanda etkisi altına almaya başlayan Batı medeniyetinin, çok 
uluslu bir devlet olan Osmanlı'nın zengin topraklarını elde 
etme ihtirasına kapılması, hâkim unsur olan Türk milletini 
kendi özünü keşfetmeye zorlamıştır. Bu nedenle “Halka halk 
diliyle hitap ederek” yeni edebiyatı ve yeni fikirleri yayma 
amacıyla yola çıkan Tanzimat aydınları da Batı'daki gibi ölü 
değerleri diriltme yoluyla eskiyi yeninin içinde yaratmayı tercih 
etmişlerdir (2009: 4) ifadesini belirtmektedir. Kayapunar'ın 
bahsettiği süreç Avrupa'da ortaya çıkan “Ossianizm” hare- 


9 Tarihin yeniden yorumlanmasının Türk milliyetçiliğinin ortaya çıkışında özel 
bir yeri olduğunu yazan Kushner'e göre, geleneksel Osmanlı tarihi, Türklerin 
İslamiyet'i kabul etmesinden önceki tarihlerinden tümüyle bahsetmiyor, onun 
yerine Oğuz Türkleri'nin bir kolu olan Kayı Boyu'nu takip ediyordu. Fakat 
Ahmet Cevdet Paşa'nın Araplarla Türklerin İslam dünyasını yöneten iki büyük 
millet olduğu fikrini ortaya attığı on dokuzuncu yüzyıl ortalarından itibaren bu 
anlayış değişmektedir. Bu tarihten sonra, Türklerin İslamiyet'i kabul ettikleri 
onuncu yüzyıldan önceki tarihlerine ilişkin giderek daha çok çalışma yapılmaya 
başlanacaktır. Okullarda okutulan Osmanlı tarih kitapları da bu değişimi 
yansıtmaktadır. Bir dönem askeri okullarda okutulan Süleyman Paşa'nın Tarih-i 
Âlem adlı 1876 yılında yayımlanan genel tarih kitabının önemi, ilk kez erken 
Türk tarihi ve mitolojisinin ilk çağdan başlayarak üzerinde uzun sayfalar boyunca 
durmaktadır (Kushner'dean akt. Yıldırım, 2014:77). 

10 Avrupa'daki sömürge süreci folklora o dönem başka bir boyut kazandırmıştır. Bu 
dönemde folklor “öteki”ni tanımaktan çıkarak “öz” ü korumada bir araç olarak 
görülmüştür. Aydınlanma dönemi ile İngiltere'de klasik edebiyata karşı halk 
edebiyatı, İskoç asıllı James Macpherson (1736-1796) tarafından ön plana çıkarılır. 
Macpherson 1760 yılında “İskoçya Yaylarından Derlenmiş Eski Şiir Parçaları” 
adında ve 12. Ve 16. Yüzyıldan kalan ve bilinmeyen bir şair tarafından İngilizceye 
çevrilen eski yazmalar bulunan bir kitap yayınlamıştır. Bu şaire Macpherson, 
Ossian adını taktığı için sonrasında bu akım Ossiancılık olarak adlandırılmıştır. 
Daha sonra Ossian akımına birçok yazar katılmış ve araştırmalar İngiliz ve İskoç 
kültürü üzerinde yoğunlaşmıştır. Bu akım sonrasında Almanya'da da gelişmiş 
ve derleyip yayınladığı büyük bir türkü külliyatı ile akımın buradaki öncüsü 
Herder olmuştur. Bkz.: Başgöz, 2002: 7-9. Bkz. Oğuz, 2012: 6-8. 
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ketinin Türkiye'de tam olarak karşılığını bulduğu bir hareket 
olarak ifade edilebilir. 


Osmanlı Devletinin son döneminde içinde bulunduğu 
toplumsal çözülmeden kurtulmanın bir yolu olarak görülen 
ulusallaşma sürecinde, halk kültürüne yönelişin ise Ossianizm 
hareketinin Anadolu topraklarındaki karşılığı olduğu söyle- 
nebilir. Ziya Paşa, Ziya Gökalp'!, Fuad Köprülü gibi döne- 
min aydınları tarafından dile getirilen halk kültürü, ulusun 
inşasında halk kültürünü canlandırma ideolojisinin Türki- 
ye'deki yansıması olarak görülebilir. Bu ifadeyle ilgili olarak 
Fuad Köprülü; Fransız fikirlerinin tesiri altında Şinasi, Ziya 
Paşa ve Namık Kemal'in eski edebi ananelere karşı bir kar- 
şıtlık göstermek için lisanın sadeleşmesi fikrini tartışırken, 
Ahmed Vefik Paşa, Süleyman Paşa, Ali Suavi gibi birtakım 
fikir adamlarının da Fransız filolog ve tarihçilerinin tesiri 
altında Türk milliyetçiliğinin esasını kurmaya çalıştıklarını 
(2012: 277) belirtmektedir. Bu bahsi geçen “millileşme” cere- 
yanı folklor açısından dil ve edebiyat dairesinde gelişmiştir. 
Bu çabaların dâhilinde olan kişilerden Yusuf Akçura'ya göre 
“dil ve edebiyat sahasında Türkçülüğü ilk sezmiş bir Osmanlı 
Türk'ü” (2007: 38) olan İbrahim Şinasi, eserleriyle vatan ve 
millet duyarlılığı oluşturma çabasında olan Namık Kemal, 
“Şiir ve İnşa” başlıklı makalesiyle Ziya Paşa, “Türk kimliğini 
halk edebiyatı içerisinde arayan Ahmet Vefik Paşa”? (Oğuz, 


11 Busürecin bir örneği olarak; Ziya Gökalp, bunlardan aldığı motifleri şiirlerinde 
kullanmış, diğer yazar ve şairlerin de bunları işlemelerini tavsiye etmiştir. “Bizde 
mitolojiyi sanat fikriyatta canlı bir mevzu haline getirmek isteyen Ziya Gökalp'tır.” 
diyen Hilmi Ziya Ülken, Ziya Gökalp'daki mitoloji fikrini şöyle açıklar. O, ilk 
defa destanları tetkik ederek onları yeni lisanla nazma çevirmeye ve yeni sanata 
mal etmeye çalıştı. Genç şair Orhan Seyfi tarafından takip edildi. Ziya Gökalp 
daima köklere kadar giderek payen devrin mitolojisini tetkik etti. İslâmi devrin 
destanlarıyla meşgul olmadı. (Akt.Erdal, 2013: 118). 

12 Fransa'da eğitim gören Ahmet Vefik Paşa (1823-1891), Lehçe-i Osmani adlı eserinde 
Türk lehçelerini bütün olarak değerlendirmiş, halkın içinden topladığı kelimelere 
yer vermiştir. Ebulgazi Bahadır Han'ın Türk destan ve esaretirlerinden izler taşıyan 
Şecere-i Türk adlı kitabını Türkiye Türkçesine çevirmiştir. Bkz. Yıldırım, 2016: 86. 
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2012: 22) Tanzimat döneminde “millileşme” sürecine dil ve 
edebiyat yaklaşımları olan en başlıca kişiler olmuştur. 
Avrupa'da başlayan uluslaşma sürecinin Türkiye'de yansı- 
masıyla ve bu sürecin Türk mitolojisine ve çalışmalarına olan 
etkisiyle ilişkili olarak Öcal Oğuz; 1908'de İkinci Meşrutiyet'in 
ilân edilmesiyle başlayan yeni dönemde 1913 ve 1914 yıllarında 
yazılan ve folklor veya halkiyat başlıklarını içeren üç yazının, 
Ossian, Herder, Grimmler ve Ziya Paşa tarafından dile getirilen 
düşüncelerin devlet erkiyle birlikte daha güçlü tekrarı olduğunu 
ifade etmekte; Ziya Gökalp (1976- 1924), Fuad Köprülü (1890- 
1966) ve Rıza Tevfik (1869-1949) tarafından kaleme alınan bu 
yazılardaki özetlenebilir ortak görüşün, Ziya Paşa'da olduğu 
gibi, kentin ve yazılı alanın özden uzaklaştığı, özün köyde, sözlü 
alanda ve mitolojide olduğundan bahsetmektedir. Özellikle Ziya 
Gökalp'ta vurgulu olmak üzere yine bu üç folklorcunun savun- 
duğu fikirlerden biri, tıpkı Avrupa'da Hıristiyanlık öncesinin 
önem kazanması örneğinde olduğu gibi Türk milletinin kültür 
köklerinin İslâm öncesinde olduğu idi. Jacob Grimm'in Alman 
milletinin kültür köklerini Hindistan'da gören kuramı, Türk 
milletinin kültür köklerini Türkistan'da görme düşüncesine 
bir anlamda kaynaklık etmiştir (2010: 38). Bu süreçle ilişkili 
olarak Mehmet Kaplan ise; Tanzimat'tan sonra eski medeniyet 
sistemin dayandığı inanç, kıymet ve müesseselerin çökmesi 
karşısında, Türk aydınlarının da aynı ihtiyaçla hareket ederek, 
toplumun isteklerine veya kendi ruhi temâyyüllerine uygun 
fikirler ve semboller aradıklarından ve kimi aydınların Batı 
medeniyetinin muhtelif devirlerine ait örnekleri benimserken, 
bazıları Ziya Gökalp'te olduğu gibi, İslamlıktan önceki Türk 
dinine ve Şamanizme gitmişler, daha başkaları ise, en iptidai 
ve mitleri yeniden diriltmeye çalıştıklarından bahsetmektedir” 
(2012: 26). Bu aydınlardan biri olarak gösterilebilecek ve Fuad 
Köprülü'nün asistanı olan Nihal Atsız'da Türk mitolojisinin 
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ekseninin Türkistan veya Orta Asya olduğunu 1910'lu ve 1920'li 
yıllarda şiddetle savunan bir isim olmuştur. 


Nitekim Türk milli kültürünün bu oluşum süreci ilerleyen 
yıllarda Türkiye Cumhuriyeti'nin kültürel temellerinin oluş- 
masında kaynaklık etmiş ve dönem içerisindeki otoritenin de 
Türk kültürüne yönelik yaklaşımı, Türk folkloruna olan ilginin 
artmasında ve buna bağlı olarak Türk mitolojisinin yükselme- 
sinde önemli rol oynamıştır. Devlet otoritesinin ve Türk Ocağı” 
ve Milli Talim ve Terbiye Cemiyeti gibi kurumsal alanların 
da Türk kültürüne ve mitolojisine olan ilgisi ulus inşası için 
o dönem Türk mitolojisinin bir uygulama alanı olarak yo- 
rumlanabilir.” Yine Türkiye'de folklor hareketlerinin bilimsel 
anlamda başladığı dönemde halk biliminin farklı türlerindeki 
metinleri de yayına hazırlayarak yazılı kültür ortamında statik 
bir koruma yaklaşımı sergileyen Süleyman Südi (Gümüş, 2019: 
125-130) ve kendisi üzerinde bilimsel anlamda durulmamış 
birçok ismin bu yöndeki çalışmaları da Türk mitolojisinin 
dolaylı destekleyicileri olmuşlardır. 


13 1912 Yılında kurulan Türk Ocağı, Türk aydınını içine düştüğü kimlik bunalımına 
yanıt vermiş, yeni bir seçkin tipi yaratmıştır (Üstel 2010:62). Türk toplumunu 
şekillendirme misyonunu üzerine alan ocaklılar, çağdaşlaşmanın Türk kültürünün 
köklerine dönmekle olabileceğini düşünmekteydi. 

14 Milli Talim ve Terbiye Cemiyeti'nin bu yöndeki faaliyetleri için bkz. İsmail Görkem 
“Türk Folklor Araştırma Tarihinde Milli Talim Terbiye Cemiyeti ve Baha Said 
Bey'in Yeri”. 

15 Müjgan Cunbur'un «Atatürk ve Milli Kültür» adlı çalışmasından alınan bilgilere 
göre; Mustafa Kemal Atatürk'ün 20/03/1923 tarihinde Konya Türk Ocağı'nda 
gençlerle yaptığı konuşmada aydınlar ile halk arasındaki kültür farkına temas 
ederek kullandığı ifadeler bahsi edilen sürecin örneklerinden birisidir. Aydınların 
kendi amaçlarına göre fikirlerini halka ikna ya da bazen zorla benimsetmeye 
çalıştığından bahseden Mustafa Kemal Atatürk, bu konuşmasında aydınların halk 
ile fikir birliği oluşturabilmesi için fikirlerin halkın ruh ve vicdanından alınmış 
olması gerekliliğinden bahseder ve o bununla ilişkili olarak şu ifadeleri belirtir; 
“O münevverlerin telkinleri, milletimizin umk-ı ruhundan alınmış mefküreler 
midir? Şüphesiz hayır, münevverlerimiz içinde çok iyi düşünenler vardır. Fakat 
umumiyet itibarıyla şu hatamız vardır ki, tetkikat ve tetebbuatımıza zemin olarak 
alelekser kendi memleketimizi, kendi tarihimizi, kendi an'anelerimizi, kendi 
hususiyetlerimizi ve ihtiyaçlarımızı almayız. Münevverlerimiz belki bütün cihanı, 
bütün diğer milletleri tanır, lakin kendimizi bilmeyiz.» (Cunbur,1981: 40).” 
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Yunan mitolojisine yönelik çalışmaların ardından Türk 
mitolojisine yönelişte Türk kültürüne yaklaşımın bu yönde 
olması önemli bir etken olmuştur. 1930'lu yıllarda, Mustafa 
Kemal Atatürk'ün belirlediği amaç doğrultusunda, konusunu 
Türk Tarihinden, mitolojisinden, uygarlığından, destan ve ef- 
sanelerinden halk kültüründen, Cumhuriyet'in erdemlerinden, 
devrimlerinden, getirdiği yeni değerlerden alan birçok oyu- 
nun yazılması bu sürecin en açık örneği olarak gösterilebilir. 
Bu dönem içerisinde Faruk Nafiz Çamlıbel'in; Akın, (1932), 
Özyurt (1932), Kahraman (1933), Yangın (1933), Münir Hayri 
Egeli: Bayönder”in (1932), Bir Ülkü Yolu (1932), Taş Bebek 
(1932), Behçet Kemal Çağlar'ın; Çoban (1933), Ergenekon (1933), 
Attilâ (1935) Vehbi Cem Aşkun: Oğuz Destanı (1935),İbrahim 
Tarık Çakmak'ın Bozkurt (1935) gibi eserleri Türk mitolojisi- 
nin motivasyon kaynağı olduğu ulusallaşma sürecinin devamı 
niteliğinde olan ürünler olarak gösterilebilir (Tan, 2001). M. 
Âkif Tural'ın «Milli Mücadele ve Atatürk Devrinde Nevruz 
Kutlamaları» başlıklı yazınından edinilen bilgilerle de dönemin 
resmi otoritesinin Türk mitolojisine olan yaklaşımı ve Türk 
mitolojisinin resmi alandaki yeri görülebilmektedir. Tural, bu 
dönem içerisinde Ergenekon-Nevruz bayramının canlandırıl- 
masıyla ilişkili olarak Behçet Kemal Çağlar'ın şu ifadeleriyle 
örnek vermektedir; “27 Aralık 1932'de, Ankara Halkevi sahne- 
sinde, Ergenekon'da Ankara'yı görmek için temsil yapılmıştır. 
Ergenekon isimli manzum bir perdelik piyesi bir arkadaşımla 
oynamıştık. Atatürk'ün huzurunda en ufak bir hata yapmamak 
için çok heyecanlı idik. Birinci sahne efsane Ergenekon'dur. 
İkinci sahne, hakiki Ankara Ergenekon'udur. İki Ergenekon'u 
birbirine bağlayan bu piyeste, dağlar demircinin çekici ile par- 
çalanınca, Ankara görünüyor ve kaybolan Bozkurt'un yerine 
Atatürk'ün silueti ufukta güneş gibi parlıyordu.”(Kemal'dan akt. 
Tural, 2000: 348). Köken arayışlarının Orta Asya'ya uzandığı 
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dönemde devlet otoritesinin de Türk destan ve efsanelerine 
dayalı benzetiminin yapılması o dönem için Türk destanlarını 
da içine alan Türk mitine olan yoğun ilgiyi göstermektedir." 


Türk Ocağının 1931 yılında kapatılmasının ardından Türk- 
lerin mitolojik kökenleri ile ilgili yeni bir tartışma başlamıştır. 
Türk Ocağı yerine 1932 yılında kurulan Halkevleri ile ulus- 
laşma açısından köye yöneliş sürdürülürken, bu dönemde aynı 
zamanda köken arayışları ile ilgili olarak Sümer ve Eti tartış- 
malarının başlaması mitolojik kökenle ilgili de yeni arayışları 
ortaya çıkarmıştır." 


Dolayısıyla her ne kadar bir dönem Türk ulusallaşması 
sürecinde Türk mitolojisine olan ilgi sanat ve edebiyat alanında 
çeşitli şekillerde kendisini gösterse de daha sonra Oğuz'un ifa- 
desiyle; «Atsız'ın savunduğu mitoloji görüşünün aksine olarak 
Türkiye Cumhuriyeti Devleti'nin mitolojik ekseni 1930'lu yıl- 
larda Türkistan'dan Anadolu'ya kaymış, Atatürk'ün ölümüne 
kadar Sümer ve Eti görüşü öne çıkarken, Atatürk'ten sonra 
Roma ve Yunan kültürü ve mitolojisi egemenlik kazanmıştır 
(Oğuz, 2010: 42). Bahsi edilen dönemde mitoloji görüşünün 
Sümer-Eti tartışmasını da içine alması, Atatürk'ün bizatihi 
teşvik ettiği Türk Tarih Tezi'nin oluşturulmasıyla mümkün 


16 Cumhuriyet'in erken döneminde para ve pullara bozkurt resminin konması, birçok 
kurum ve kuruluşun amblemi olarak bozkurdun kullanılması, bahsi edilen süreçte 
otoritenin Türk kültürüne ve mitolojisine olan tutumunun ürünleridir. 

17 Bu süreçle ilişkili olarak Öcal Oğuz, “Türkiye'de Mit ve Masal Çalışmaları 
veya Bir Olumsuzlama ve Tek-Tipleştirme Öyküsü” adlı çalışmasında İsmet 
Bozdağ'ın Atatürk'ün Avrasya Devleti adlı kitabındaki verilerden hareketle şu 
ifadeleri belirtmektedir; “Her ne kadar Atatürk, 29 Ekim 1933 yılında Ziraat 
Bankası Balo Salonu'nda yaptığı bir konuşmasında Türk milletinin kökleri 
olarak Türkistan'ı bir şekilde yeniden ifade etmişse de, pul ve paralara Bozkurt 
motifleri koydurmaya devam etmişse de, hatta Güneş Dil Teorisi ile Eti ve Sümer 
kökenini Türkistan'labütünleştirmeyi denemişse de Türkiye Cumhuriyeti Devleti, 
özellikle Türk Ocağı'nın kapatılmasından sonraki dönemde hiçbir zaman kuruluş 
yıllarındaki kadar Türkistan veya Orta Asya kelimelerini köken bağlamında 
olumlu ve vurgulu kullanmamıştır. Nitekim, Atsız'ın açıklama kısmında Türkçü 
ve Köycü ifadesi yer alan Atsız Mecmua (1932) ve Türkçü açıklamasıyla çıkan 
Orhun (1933-1934) dergileri bu ortamda ve bu nedenlerle uzun süre yaşama şansı 
bulamamış, devletten maddi veya manevi destek görüp güç kazanamamıştır”. 
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olmuştur." İlerleyen yıllarda ise Türkiye'de mitoloji ilgisinin 
Yunan mitolojisine olmasında tercüme çalışmalarının da önemli 
bir yeri olduğunu vurgulayan Kayapunar, 1940'lı yıllarda ter- 
cüme dergileri vasıtasıyla Yunan ve Latin eserlerine yönelik 
“hümanizm” adı altıdaki ilginin, Yunan kültürünün liselere 
kadar inmesine sebep olduğunu belirtmektedir (2009: 10). 
Mavi Anadoluculuk akımı ile etkin şekilde ilgi gören Yunan 
mitolojisi, aynı akımın hümanizma hareketiyle tercüme ça- 
lışmalarıyla birlikte ön plana çıkmıştır.” Halikarnas Balıkçısı 
(Cevat Şakir Kabaağaçlı)”, Sabahattin Eyuboğlu, Azra Erhat 
ve Vedat Günyol gibi isimler özelinde temsil edilen ve gerek 
erken Cumhuriyet yılları gerekse de geç dönem Anadoluculuk' 
düşüncesinden öze ilişkin temel argümanlar düzeyinde ayrıldığı 


18 Türk Tarihinin Ana Hatları Methal Kısmı adlı eserde tez olarak öne çıkan Türk 
Tarih Tezi'ne yönelik görüşleri şöyle özetlemek mümkündür: Türkler, bütün 
insanlığın (uygarlıkların) beşiği olan Orta Asya'dan çıkmış, beyaz, brakisefal 
kafatası yapısına sahip, Turani bir ulustur. Orta Asya'nın zamanla yaşadığı 
iklimsel değişiklikler sonucunda gittikçe kuraklaşması sebebiyle Türkler, 
“uygarlık yaratan yetenekleri ve sanatlarıyla birlikte” dalgalar halinde Asya, 
Avrupa ve Afrika'nın çeşitli bölgelerine göç etmişlerdir. Çin, Hint, Ortadoğu" 
da Mısır, Sümer —Akad-Elam ve Anadolu" da ki Etiler (Hititler) başta olmak 
üzere uygarlıklar Türkler sayesinde kurulmuştur. Mezopotamya Uygarlığının 
kurucusu Sümerler ile Anadolu uygarlıklarının kurucusu Etilerin (Hititler) Türk 
oluşu, Anadolu'nun ilk çağlardan beri bir Türk yurdu olduğunu kanıtlamaktadır. 
Bu bağlamda çok eski tarihlere kadar medeniyet yaratıcısı olan Türkler Batı 
medeniyetinin kurucu unsurları sayılan Yunan ve Roma medeniyetlerinin de 
asıl kurucularıdır. Bkz. Şimşek, 2012: 85-100. 

19 Muhtar Enata, Orhan Burian, Cevat Şakir Kabaağaçlı, Sabahattin Eyuboğlu, 
Vedat Günyol ve Azra Erhat gibi belli başlı temsilcileriyle bilinen ve sınırlı 
bir aydın topluluğu ile ifade edilebilecek Mavi Anadolucuların edebiyat ilgisi, 
aynı zamanda hümanizmin Türk entelektüelleri arasındaki macerasının bir 
özeti olarak değerlendirilebilir. 20. yüzyılın birinci çeyreğinde Yahya Kemal 
(Beyatlı) ve Yakup Kadri'nin (Karaosmanoğlu) Nev-Yunanilik ilgisi ile Ömer 
Seyfettin, Ziya Gökalp ve Mehmet Akif Ersoy'un Cemaleddin Afgani dairesinde 
serpilen kurtuluş teorilerinden de el alan Mavi Anadolucu hareket, başka bir 
adlandırmayla Hümanizmacılık, Türkiye Cumhuriyeti devletinin kurucu ideolojisi 
olan Kemalizmle kurduğu “restorasyon” ilişkisi bağlamında yoruma açık veriler 
sunmaktadır. Bkz. Ergül, 2014:2). 

20 “Anadolu kültürünün oluşmasında Klasik Ege uygarlığını mihenk taşı olarak” 
gören Halikamas Balıkçısı bir Anadolu uzmanı ve sevdalısıdır. Yunan mitolojisi 
olarak görülen ve Avrupa'nın kendi kökenleri olarak kabul ettiği kültürün aslında, 
çok daha köklü uygarlıklara beşik olmuş Anadolu'ya ait olduğu tezini savunur. 
Eserlerinde sık sık bunları anlatırken, Anadolu uygarlıklarının beslediği değerlerin 
Batı tarafından göz ardı edilmesinden dem vurur. Bkz. Sivri, Kuşça 2013:43. 
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için yeni bir Anadolucu bakış açısı olarak nitelendirilebilecek 
Mavi Anadoluculuk hareketi, Türk düşünsel hayatı açısından 
“orijinal” olarak adlandırılabilecek entelektüel bir faaliyet olurken 
diğer yandan erken Cumhuriyet yıllarından başlayarak gelişme 
kaydeden hümanizma arayışlarının son tahlilde hümanist bir 
kültür reformuyla sonuçlandırılmaya çalışıldığı Türkiye'nin 
“kısa” bir döneminin belirgin bir yansıması olarak nitelendiri- 
lebilir. (Yıldırım, 2013: 759) Bu bağlamda ilk ortaya çıktığında 
hümanizm, Türk Devrimi'nin gelişmesini ve onun ideolojik 
içeriğini sağlayacak kaynak olarak, özellikle, eğitim alanında 
uygulanması gereken, Batılılaşma için gereken şart şeklinde 
algılanmıştır. Buna göre nasıl ki Rönesans, Eski Yunan ve 
Latin kaynakları, Batı medeniyetinin köklerine inişi ifade et- 
mişse, Türk Devrimi de Batılılaşmayı gerçekleştirebilmek için 
aynı yöntemi uygulamalıdır. Nurullah Ataç'ın; “Yunanca ve 
Latince'ye, yani köklere gitmezsek, bilelim ki Batı uygarlığına 
girmiş olmayız. Kendimizi Batı usulleriyle tanımamız gerekir” 
sözleriyle sonraki yıllarda ifade edeceği bu yaklaşım biçimi 
1930'lu yılların hümanizm arayışlarının temel hareket nok- 
tasını oluşturmaktadır (Yıldırım, 2013:748).2! 


İlerleyen yıllarda Türk mitolojisi, yerini bugüne dek etkisini 
sürdürecek olan Yunan mitolojisine bırakmıştır. Bu dönemde 


21 “Anadolu'nun en eski çağlardan günümüze değin üzerinde yaşayan insanların 
yaratmalar alanı olduğu, bütün düşünce ürünlerinin, sanat varlıklarının en eski 
çağlara değin gittiği, dıştan gelmediği, getirilmediği görüşü yenidir. Günümüzde 
buna Mavi Görüş ya da Mavi Anadolu diyoruz. Mavi Anadolu, Mavi Görüş 
Anadolu'nun tarihini bir bütünlük içinde gören, Anadolu'nun bugününü en eski 
çağlarıyla bağlayan, arada kopmayan bir kültür bağının bulunduğuna inanan, 
Halikarnas Balıkçısı, yaptığı bilimsel çalışmalarında Anadolu'nun bir medeniyetler 
beşiği ve kültür mozaiği olduğunu açıkça ortaya koymaktadır. Bilimsel, tarihi ve 
sanatsal gerçeklikler olarak sunduğu bilgilerin merkezinde mitolojinin yer alması, 
mitlerin bir toplumun tüm değerlerinin aynası olmasından ileri gelir. Mitlerle, 
kültürlerin gelişmişlikleri ve öteki kültürlerle etkileşimi paralellik gösterir. Mitolojik 
unsurların her biri o toplumda duyulan gereksi imler sonucunda ortaya çıkmıştır. 
Dolayısıyla ait olduğu toplumun kültürel, bilimsel, sanatsal, toplumsal ve siyasi 
birçok özelliğini de içinde barındırır. Bu nedenle Halikamas Balıkçısı, eserlerinde 
mitolojik incelemeleri özellikle Anadolu'nun bilimsel ve sanatsal gelişmişliğine 
dikkat çekerek yapmaya çalışır. Bkz. Sivri, Kuşça 2013:42. 
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Türk mitolojisine dair ilgi ve olgu, politik söylem ve tutumla- 
rın etkisi ile ötekileştirici bir hareket olarak yorumlanmıştır. 
Bu süreci Oğuz; “Türk Ocağı'nın kapatılmasıyla zayıflayan 
ve yerini Türklerin Anadolu köken ve kaynaklarına dönmek 
şeklinde özetlenebilecek ve Sümerbank (Kuruluşu: 1933) ve 
Etibank (Kuruluşu: 1935) gibi kurumlaşmalarla güçlenen Sümer 
ve Eti Kuramına bırakan Türkistan veya Orta Asya Kuramı, 
Atatürk'ün ölümünü takip eden yıllarda ve Hitler Alman- 
ya'sının İkinci Dünya Savaşından yenik çıkmasının akabinde 
Irkçılık-Turancılık olarak nitelenerek, yıkıcı siyasal akımlar 
arasına konulmuştur. Bu süreçte, mitolojik alanda Atatürk'ün 
desteklediği Güneş Dil Teorisi ile Sümer ve Eti Kuramı, tama- 
men gözden düşmüş ve yerini Roma-Grek Kuramı almıştır. 
Bu yaklaşım, Anadolu'nun kadim ve köklü uygarlığı olarak 
Roma ve Yunan uygarlığını görmüş ve Türk çağdaşlaşması- 
nın bu uygarlığı içsellemesi, sahiplenmesi ve sürdürmesi ile 
mümkün olabileceğini savunmuştur. Özellikle Hasan Ali 
Yücel'in (1897-1961) Milli Eğitim Bakanı olduğu dönemde 
Birinci Türk Neşriyat Kongresi'nin (1939) kararları doğrul- 


22 Osmanlı'nın son yıllarına ve Cumhuriyetin kuruluş yıllarına egemen olan Türkçü- 
Turancı fikirleri siyaset, bilim ve sanat aracılığıyla 1940'lı yıllarda savunmaya 
devam eden Nihal Atsız, bu fikirleri nedeniyle yargılandı, iki yıla yakın tutuklu 
kaldı. Ancak cezaevinden çıktıktan sonra da, Türk mitolojisinin Türkistan kaynaklı 
olduğunu savunmaya devam etti. Nitekim onun yöntemi bilimin bugünkü düzeyi 
bakımından tartışmaya açık olsa da Türk Edebiyatı Tarihi (1992, ilk baskı 1946) 
adlı edebiyat tarihi, Türk mitolojisinin kökeninin Türkistan olduğu tezinin bilimsel, 
Bozkurtların Ölümü (2004, ilk baskı 1946), Bozkurtlar Diriliyor (1998, ilk baskı 
1949) ve Deli Kurt (1997, ilk baskı 1958) romanları ise sanatsal dışa vurumlarıdır. 
Nihal Atsız ve mitoloji görüşü için sakıncalılık dönemi çok partili hayatta da devam 
etmiş, örneğin, Demokrat Parti döneminde Atsız'ın başkanlığını yaptığı Türkçüler 
Derneği, Adalet Partisi döneminde yine Atsız'ın çıkardığı Ötüken (1964) dergisi 
takibe uğramış ve nihayet 12 Mart 1971 muhtırası sürecinde de bu dergi kapatılmış, 
Atsız soruşturmalara maruz kalmıştır. Kısacası, her hangi bir dönemle veya partiyle 
ilişkilendirmeden söyleyecek olursak, Atsız'ın savunduğu mitoloji görüşünün 
aksine olarak Türkiye Cumhuriyeti Devleti'nin mitolojik ekseni 1930'lu yıllarda 
Türkistan'dan Anadolu'ya kaymış, Atatürk”ün ölümüne kadar Sümer ve Eti görüşü 
öne çıkarken, Atatürk'ten sonra Roma ve Yunan kültürü ve mitolojisi egemenlik 
kazanmıştır. Nihal Atsız, karşıtları ile serttartışmalara girerek ve hapis, kovuşturma, 
yasaklama gibi engellere karşın çıkarmaya çalıştığı dergileri, bilimsel çalışmaları, 
şiirleri ve romanlarıyla Türk mitolojisinin Orta Asya kökenini savunmuştur. 
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tusunda kurulan Tercüme Heyeti, öncelik tanıdığı çevirilerle 
bu düşünceyi desteklemiştir. Tercüme Heyeti'nin birebir ön- 
görüsü veya amacının bu olmadığı söylense bile, sonradan 
izlenebilir sonuçları açısından bu sürecin Zeus ve Olimpos 
eksenli Yunan Mitolojisi ile Ülgen ve Altay eksenli Orta Asya 
Mitolojisinin savaşı olarak da okunması mümkündür (Oğuz, 
2010: 41) şeklinde özetlemektedir. 


Doğrudan Türk Mitolojisi Çalışmalarının Seyri 


Türkiye'de mitoloji yönelimlerinin ardından doğrudan mi- 
tolojiye yönelik çalışmaların yapılarak, eserlerin ortaya konması 
mitoloji adıyla anılmasa da çeşitli adlar altında Cumhuriyet'in 
ilk yıllarına tekabül etmektedir. Pınar Dönmez ise Türkiye'deki 
mitoloji çalışmalarının Tanzimat'tan sonra başlayan Batılı- 
laşma hareketlerinin etkisiyle Yunan mitolojisi ile ilgili eserlerin 
tercümelerinin yapılmasıyla başladığını ifade eder (2001: 24). 
Daha önceki dönemlerde çeşitli eserlerin içeriğinde mitolojiye 
dair veriler yer alsa da bu eserlerin temel dayanağı bu veriler 
olmamasından kaynaklı olarak, mitolojik çalışmalar o denli 
geriye götürülememektedir. Türkiye'de mitoloji çalışmalarının 
genel bir krolonojik sıralamasını vermek gerekir ise Türkiye'de, 
Batının mitolojik kaynaklarından ilk defa 17. yüzyılda Kâtip 
Çelebi'nin Tarih-i Frengi isimli eserinde bahsedilirken (Tökel, 
2000: 73) ilk müstakil mitoloji çalışması olarak Tökel, Şem- 
seddin Sami'nin “Esatir”” adlı eserini göstermektedir (2000: 
73). Nabızade Nazım'ın “Esatir” ve Mehmet Rauf'un “Yunan-ı 


23 Eserin içeriği ile ilgili olarak bkz. Şemseddin Sami. Esâtir. İstanbul: Mihran 
Matbaası, 1880. 

24 Pınar Dönmez, eserin genel başlıkları ile ilgili şu bilgileri vermektedir; Yunan-ı 
Kadim ve Roma Esâtiri, Etrükslerin Esâtiri, Kıbtilerin Esâtiri, Fenikelilerin ve 
Kartacalıların Esâtiri, Asurilerin Esâtiri, Süryanilerin Esâtiri, İskitlerin Esâtiri, 
İrânilerin Esâtiri, Hintlilerin Esâtiri, Çinlilerin Esâtiri, Arapların Esâtiri, Kelt 
Kavminin Esâtiri, Cermenlerin Esâtiri, İskandinav Esâtiri, Peru Esâtiri, Meksika 
Esâtiri, Japon Esâtiri, Vahşilerin Esâtiri (Dönmez, 2001: 27). 
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Kadim Edebiyatı” gibi çalışmaları Batılılaşma hareketi ile bir- 
likte Yunan mitolojisine yönelişin ürünleridir. Öte yandan 
Ziya Gökalp'ın öze dönüş fikrinin tesiriyle Türk edebiyatına 
ve folkloruna olan ilgi ile birlikte Türk mitolojisine dair çalış- 
malar da ortaya konmuştur. Ziya Gökalp'in, Türk Medeniyeti 
Tarihi, dönem içerisinde Türk mitolojisine dair veriler içeren 
eserler arasındadır. Ancak Pınar Dönmez'in ifade ettiği üzere; 
Cumhuriyet'in ilanından önce Ziya Gökalp'in fikirleri doğ- 
rultusunda başlayan Türk mitolojisi çalışmalarının büyük bir 
kısmını bu konuda yazılmış makaleler teşkil etmektedir. Bu 
konuda müstakil olarak kaleme alınmış çalışmaların sayısı 
yok denecek kadar azdır (2001: 32). 


1925 yılında yayınlanan Mehmet Fuat Köprülü'nün “Eski 
Türklerde Dini, Sihri An'ane” isimli makalesi, yine aynı yıl 
Türk Yurdu Dergisi'nde Zeki Velidi Togan'ın “Türk Efsane- 
lerinde Milli Alâmetler” isimli makalesi, Abdülkadir İnan'ın 
1926 yılında Türkiyat Mecmuası'nda “Altay Şamanlığı” ve yine 
aynı yıl Türk Yurdu Dergisi'nde “Türk Şamanizmine Dair” 
isimli iki makalesi (Dönmez, 2001: 33-35) Cumhuriyet sonrası 
Türk mitoloji ile ilgili ilk çalışmalardır. 

İlerleyen dönemde Türk mitolojisine dair çalışmalar Bahad- 
din Ögel ve diğer mitoloji araştırmacıları tarafından devam 
ettirilmiştir. “Türk Mitolojisi” adını taşıyan ve Türk mitolojisi 
konusunu müstakil olarak ele alan ilk eser Murat Uraz'a aittir. 
Eserde Akdeniz mitolojisi, eski Anadolu inançlarını da deği- 
nilmiştir. Türk mitolojisine yönelen ve doğrudan konuya dair 
geniş bilgiler veren eserlerden bir diğeri, Bahaeddin Ögel'in 
“Türk Mitolojisi ( Kaynakları ve Açıklamaları ile Destanlar)” 
adlı iki ciltlik yapıtıdır.” 


25 Eserle ilgili bilgiler ikinci cildin önsözünde Ögel'in kendisi tarafından şu şekilde 
verilmiştir; “1 Kitabımızın birinci cildinde daha çok eski Türk efsaneleri ile 
destanlarının, metin halinde tercümeleri ile değerlendirme ve karşılaştırmalarına 
ağırlık verilmişti. Bütün vesikalar, bir araya getirilmek istenmişti. İkinci cildimizde 
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Türk mitolojisi ile ilgili bir diğer eser Yaşar Çoruhlu'nun “Türk 
Mitolojisinin Anahatları” adlı eseridir. Eser; Şamanist mitoloji, 
Türk mitolojisinde evren/dünya tasarımları, Türk mitolojisinde 
ölüm ve kıyamet, Türk mitolojisinde hayvanlar, Türklerde dini 
törenler ve bayramlar, Türk mitolojisinde renkler ve sayılar 
bölümlerinden oluşmaktadır. Yaşar Çoruhlu'nun mitoloji ile 
ilgili çok sayıda makalesi de bulunmaktadır. 

Bu eserlerin dışında Emel Esin'in Türk Kozmolojisine Giriş, 
Abdülkadir İnan'ın Tarihte ve Bugün Şamanizm, makaleleri- 
nin toplandığı Makaleler ve İncelemeler, Jean- Paul Roux'un 
Türklerin ve Moğolların Eski Dini, Bilge Seyidoğlu'nun Mitoloji 
Üzerine Araştırmalar Metinler ve Tahliller, Fuzuli Bayat'ın el 
kitabı niteliğindeki Mitolojiye Giriş, Türk Mitolojik Sistemi 1 
(Ontolojik ve Epistemolojik Bağlamda Türk Mitolojisi), Türk 
Mitolojik Sistemi 2 (Kutsal Dişi - Mitolojik Ana, Umay Para- 
digmasında İlkel Mitolojik Kategoriler - İyeler ve Demonolofi), 
Yaşar Kalafatın Doğu Anadolu'da Eski Türk İnançlarının İzleri, 
Metin And'ın Osmanlı-İslam Mitologyası, Mehmet Aydın'ın 
Şamanizmin Eski Türk Dini Hayatı İle İlişkisi, Mehmet Eröz”ün 
Eski Türk Dini (Gök Tanrı İnancı) ve Alevilik-Bektaşilik, İbrahim 
Kafesoğlu'un Eski Türk Dini, Bilge Seyidoğlu'nun Mitoloji Üzerine 
Araştırmalar, Cemal Şener'in Şamanizm, Hikmet Tanyu'nun 
Türklerin Dini Tarihçesi, Erhan Tuna'ın Şamanlık ve Oyunculuk 
adlı eserleri doğrudan Türk mitolojisi ile ilgili verileri içeren 
çalışmalardandır (Aydın, 2009:47). Türk araştırmacılar kadar 
yabancı araştırmacıların da yöneldiği Türk mitolojisi alanında 
yabancı araştırmacılar tarafından da çalışmalar ortaya konmuş 


de bu metinlere, yeni katkılar yapılmıştır. 2. Birinci cildimizde sunulan metinler, daha 
çok “devlet destanları” dır. Bu destanlar, “Büyük Türk devletleri'nin, hiç olmazsa 
koruyuculuğu altında yazılmış veya anlatılma yolu ile günümüze kadar gelmişlerdir. 
İkinci cildimizde ise, bu devlet destanlarının, halk arasındaki kalıntıları ile izleri ve 
kökleri üzerinde durulmuştur. Halktan gelmeyen veya halka dayanmayan devlet 
destanlarının değerleri, daha azalmış olur. Eğer devlet mitolojisinin motifleri, halk 
destanları ile masalları içinde yaşamış ise, konunun boyutları, çok daha büyük ve 
görkemli olacaktır...” Bkz. Ögel, 2006, s. xv-xvı. 
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ve bunların bir kısmı Türkçe'ye çevrilmiştir. Bu çalışmaların 
bir kısmı doğrudan Türk mitolojisine yönelik iken bir kısmı 
içerik olarak Türk mitolojisini de kapsamaktadır. Jean- Paul 
Roux Türklerin ve Moğolların Eski Dini, Michel Perrin Şa- 
manizm, Mircea Eliade Şamanizm, W. Eberhard Çin'in Şimal 
Komşuları, Nevill Drury Şamanizm-Şamanlığın Ögeleri, Joseph 
Campbell Doğu Mitolojisi- Tanrının Maskeleri (Dönmez, 2001: 
27) gibi çalışmalar ise bu alandaki başlıca tercüme eserlerdir. 

Bunlarla birlikte birçok makalede Türk mitolojisi dair un- 
surlar ele alınmıştır. Son dönem Türk Mitolojisi ile ilgili ça- 
lışmalardan bir kısmı ise kitap, makale, bildiri gibi çalışmalar 
oluştururken, Türk mitolojisi çalışmalarını ele alarak Türk 
mitolojisine dair çalışmaların üniversitelerde de yürütüldüğünü 
gösteren tezler yapılmıştır. 

Türk mitolojisi ile ilgili son dönem çalışmalar arasında ise 
Bayram Erdoğan'ın Sorularla Türk Mitolojisi, Celal Beydili'nin 
Türk Mitolojisi Ansiklopedik Sözlük, çevirisini Aras Sözüer'in 
yaptığı Sofi Tram-Semen tarafından yapılan Nart Boyu Türkleri 
Hun-Karaçaylıların Mitolojisi, Nurer Uğurlu Türk Mitolojisi, 
Dursun Ali Tokel'in Divan Şiirinde Mitolojik Unsurlar Şahıslar 
Mitolojisi adlı çalışmaların olduğunu belirtmek gerekir. Öte 
yandan Pınar Dönmez tarafından 2001 yılında gerçekleştirilen 
Türk Mitolojisi Üzerine Türkiye'de Yapılmış Yayınların Bibli- 
yografyası ve Bu Yayınların Analiz” adlı çalışma o tarihe kadar 
yapılmış olan çalışmalar hakkında bilgi veren en kapsamlı 
çalışmalardandır. Pınar Dönmez'in bu çalışmasının ardın- 
dan Ebru Elpe'nin Türk Mitolojisi Ve Sanatında Ağaç, Emine 
Aydoğan'ın Anadolu Sahası Türk Halk Hikayelerinde Mitolo- 
jik Unsurlar, Arzu Yetim'in Türk Ve Kızılderili Mitolojilerinde 
İnsan-Doğa İlişkisi, Birsel Çağlar'ın Türk Mitolojisinde Dört 
Unsur Ve Simgeleri Üzerine Bir İnceleme adlı tez çalışmaları 
Türk mitolojisine dayalı çalışmalar olmuştur. Bu çalışmaları 
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takiben Cansever Kayapunar tarafından Türk Mitolojisi Üzerine 
Yapılan Kitap Çalışmalarının Halkbilimi Açısından Değerlen- 
dirilmesi ve Eda Aydın tarafından Süreli Yayınlardaki Türk 
Mitolojisi Üzerine Yapılan Çalışmaların Halkbilimi Açısından 
Değerlendirilmesi adlı, kapsamlı Türk mitolojisi çalışmalarını 
ele alan tezler ortaya konmuştur. Fatma Ahsen Turan ve Me- 
ral Ozan'ın yaptığı Türk Mitolojisine Giriş adlı çalışma ise en 
güncel Türk mitolojisi ile ilgili bilimsel kitap çalışması olarak 
önem arz etmektedir. Tüm bunlarla birlikte son dönemlerde 
Türk mitolojisine doğrudan ya da dolaylı olarak ele alan birçok 
tez ve makale çalışması da gerçekleştirilmiş bulunmaktadır. 
Bunların bir kısmı doğrudan Türk mitolojisi temelli iken bir 
kısmı disiplinlerarası çalışmalardandır. Evrim Ölçer Özünel 
Türk Anlatı Geleneğinde Kahraman, Mitoloji, İktidar İlişkisi, 
Gökhan Öztürk Türk ve Cermen Mitolojisindeki Hayvan Mo- 
tifleri, Yaprak Pelin Ertürk Sirius Kültürü Ve Türk Mitolojisi 
İlişkisi, Ayşe Taydaş Türk Mitolojisindeki Sembollerin Grafik 
Sanatı Eğitimindeki Yeri Ve Önemi, Serpil Tinci 6. Sınıf Görsel 
Sanatlar Dersi Öğrencilerinin Yaratıcılıklarına Türk Yaratılış 
Mitolojisinin Etkisi, N. Hilal Akman Tarihi Romanlarda Türk 
Mitolojisi, 1908-1960, Ali Osman Abdurrezzak Türk Dünyası 
Mitolojik Destanları İle Kalevala Destanı Üzerine Mukayeseli 
Bir Araştırma, Lütfü Kerem Başar Altay Destanlarında Mito- 
lojik Unsurlar, Cennet İnce Türk Mitolojisinde Yılan Ve Resim 
Sanatındaki İzdüşümleri, Cihan May, Ahmed Adnan Saygun'un 
Köroğlu Operası'ndaki Karakterlerin Türk Edebiyatı ve Türk 
Mitolojisi Açısından Karşılaştırmalı Analizi ve Müzikal Çö- 
zümlemesi, Ertan Ürkmez Türk-İslam Mitolojisi Bağlamında 
Mi'râç Motifi Ve Türkiye Kültür Tarihine Yansımaları, Hasan 
Aksoy'un İslam Öncesi Dönemde Türklerde Kozmoloji Anlayışı 
(Mitoloji Ve Destanlara Göre), Çetin Yıldız Kazan Tatar Türk- 
lerinin Mitolojisi, Şule Gezer Kırgız Türklerinin Destanlarında 
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Mitolojik Unsurlar, Esin Ekşi Türk Mitolojisinde Gerçeklik, Özge 
Parlardemir “Yunan, Roma ve Türk Mitolojisinde Tanrılar (Ben- 
zerlik ve Farklılıkları), Fatma Tekin Kazan Tatarlarının Halk 
Anlatmalarında Mitolojik Unsurlar, Mehmet Ali Kılınç Türk 
Mitolojisinin Çağdaş Türk Resim Sanatındaki Yansımalarının 
İncelenmesi, Esen Şafak İslam Öncesi Dönemde Doğu Avrupa 
Türklerinde Mitoloji adlı çalışmalar yaklaşık son on yıldır Türk 
Mitolojisi ile ilgili yapılmış tez çalışmalarıdır. 
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TÜRK HALK BİLİMİ VE TÜRK 
KÜLTÜR TARİHİ BAĞLAMINDA 
TÜRK MİTOLOJİSİNİN GENEL YAPISI 


ÜZERİNE BİR DENEME 
Seçkin SARPKAYA* 


Giriş 

“Bir canlı olarak insan”, tarih sahnesindeki yerini aldığından 
bu yana tüm eylemlerini hayatta kalmak üzere gerçekleştir- 
mektedir. “Bir birey olarak insan” da aynı şekilde doğumdan 
ölüme ve sabahtan akşama kadar beslenme, barınma, giyinme, 
çalışma, sosyalleşme, cinsellik, sanatsal üretim ve benzeri tüm 
edimlerinde hayatta kalma motivasyonunu temele almıştır. 
İnsan, tüm üretimlerini bu meselenin etrafında geliştirmiştir. 
Hayatta kalmak insan genelinde evrensel; coğrafya, tarih ve 
inanç gibi unsurlar sebebiyle de yerel, ulusal, bölgesel özellikler 
gösterir. Bu durumun uzantıları kültüre, inanca, sanata doğru 
devam etmiştir. 


Dokur, Türklerin bozkır hayatını yaşadığı eski dönemlerine 
ait “hayatta kalma” temalı ve “savaş” konulu kitabında kritik 
bir soru sormaktadır: 


* Öğretim Görevlisi. Türk Dünyası Araştırmaları Enstitüsü. seckin.sarpkaya(Gege. 
edultr. 

1 İbrahim Doğukan Dokur, Bozkır Orduları Savaş ve Kuşatma Stratejileri adlı kitabına 
şöyle bir girişle başlar: 
İnsan en eski çağlardan beri sabah gözlerini açtıktan, akşam tekrar kapatana kadar 
tek bir amaca hizmet eder. Hayatta kalmak. Gündelik hayattaki hareketlerin çoğu 
içgüdüsel ya da öğrenilmiş olarak hayatta kalma mücadelesidir. Yiyecek, içecek, 
barınma ve kıyafet gibi temel ihti yaçları karşılamak için para kazanmak, sosyal ve 
psikolojik yeterlilik bakımından arkadaşlar edinmek, onlarla vakit geçirmek gibi 
akla ilk gelen bu davranışların arkasında aslında sadece hayatta kalma mücadelesi 
yatar (2018: 11). 
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Rahat bir yaşam sürüp tarımla uğraşan Mezopotamya insa- 
nıyla, tehditlere karşı her an eli silahında duran, karnını doyur- 
mak için hayvancılık, avcılık, toplayıcılık gibi zor zanaatlarla 
uğraşan ve her an göç etmeye hazır bekleyen Bozkır insanını 
aynı değerlerde karşılaştırmak ne derece tutarlıdır (2018: 21)? 

Bu soru, “hayatta kalma” temasının değişkenliğini göster- 
mektedir. Bu değişkenlik coğrafyaya, iklime, hayvanlara, tarihe, 
kültüre, toplumların birbirleriyle ilişkilerine, savaşlara, ekono- 
miye, psikolojiye ve daha birçok şeye bağlıdır. Bir Mezopotamya 
insanıyla bozkırda yaşayan bir Türkün hayata bakış açıları ne 
kadar farklı veya benzer olabilir? Bunun karşılaştırması hangi 
kıstaslara göre yapılmalıdır? Sibirya'da -50 dereceleri gören bir 
Yakut Türkü ile Mısır'da 50 derece sıcaklıkta yaşayan bir Arap 
topluluğun yaşantısı veya “göçebeliği” ne kadar aynı olabilir? 
Bu soruların amacı “ayrım” veya “farklılıkları ortaya” koymak 
değildir. Bu soruların amacı yukarıda saydığımız coğrafya vb. 
unsurların, insanların ve toplumların hayatta kalma meselesine, 
buna bağlı olarak da beslenmeden sanata tüm üretimlerine 
yapacağı etkiyi düşündürmektir. 

Kuramsal anlamda dünyanın en ilişkisiz toplumlarında 
dahi özellikle temel ihtiyaçlar noktasında veya kültürel an- 
lamda benzerlikler olduğu bilinmektedir. Son tahlilde “temel 
ve benzer ihtiyaçlar, temel ve benzer sonuçları doğuracaktır.” 

Türk mitolojisiyle ilgili bir çalışmaya böyle bir giriş neden 
yapılmıştır? Mitler, tamamıyla “hayatta kalma” ekseninde üre- 
tilmiş kültürel yapılardır. Bu durum Türk mitolojisi için de 
geçerlidir. Öyleyse Türk mitolojisi denildiği zaman temelde 
üç unsur net bir şekilde belirlenmelidir. Bunlar Türk, mit ve 
mitolojidir. Bu üç unsurun özelliklerinin, kaba bir şekilde çizgi- 
lerinin belirtilmesi Türk mitolojisi ifadesiyle ilgili tartışmalara 


2 Söz konusu kuramsal yaklaşımlar için bk. Ekici, 2011. 
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temel teşkil edecektir. Burada öncelikle “Bu makalenin amacı 
ne değildir?” sorusu cevaplanmalıdır. 

Peki, neden bu soru cevaplanmalıdır? Spinoza'ya atfedilen 
bir ifade vardır. “Omnis determinatio est negatio.” Yani “Her 
belirleme bir reddetmedir.” şeklinde tercümesi yapılabilecek bu 
cümleye göre aslında her tanım, bir “Nedir?” sorusuna cevap 
verirken aynı zamanda bir “Ne değildir?” kontrastı yaratarak 
bir “şey”in ne olmadığını da vurgular. Türk kültüründe ise bu 
“Efradını cami, ağyarını mâni.” atasözüyle karşılanır. “Ne eksik 
ne fazla, eksiği artığı olmayan.” anlamındaki bu söz, aslında 
mükemmel bir tanımlama mantığıdır. Bir “şey”in ne olduğu 
belirlenirken ne olmadığı da ister istemez ortaya konulur. Bu, 
tıpkı toplumların “Biz kimiz?” sorusunu cevaplamaya “Biz kim 
değiliz?” sorusundan başlamaları veya daha çok bu sorudan 
hareket etmeleri gibidir. 

Öyleyse bu makalenin amacı ne değildir? Öncelikle yu- 
karıda değinilen Türk, mit ve mitoloji ifadelerinin detaylı ta- 
nımlarına yer vermek değildir. Bunun yanında bu alanlarda 
yapılmış çalışmaların bir dökümünü vermek veya bu çalış- 
maları eleştirmek de değildir. Türk, Türklerin kökeni, Türk- 
lerin tarihi, dili vb. gibi konular değil bir makaleye, ciltlerce 
kitaplara sığmayacaktır. Keza mit ve mitoloji meselesi de aynı 
şekildedir. Bunların yanında Türk mitolojisindeki tanrı veya 
kutsal ruhların adlarını vermek, Türk mitik anlatılarını ele 
almak ve incelemek, Türk mitolojisini başka mitik sistemlerle 
karşılaştırmak da bu makalenin amaçları arasında değildir. 

Bu makalenin amacı “Türk mitolojisi”, özellikle “eski Türk 
mitolojisi” denildiği.zaman dikkat edilecek unsurlar ve genel 
yapı üzerinde durmaktır. Bu makalede, “Türk mitolojisine 
yönelirken nelere dikkat edilmelidir?”, “Türk mitolojisinin 
coğrafi ve tarihi kapsamı nedir?” gibi konularla ilgili genel 
yapı belirlenecek, terminoloji problemlerine de kısaca deği- 
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nilecektir. İlk olarak mit ve mitoloji kavramları ile ilgili kısa 
bilgiye yer verilecektir. Bunun yanında yukarıda saydığımız 
“amaçlamadığımız” unsurlarla ilgili de bazı noktalarda kısa 
bilgi yer alacaktır. Sonuç olarak da Türk mitolojisinin tarihi/ 
coğrafi kapsamı mekân, zaman, dil vb. sınırları belirtilerek 
kültür tarihine yönelik bir perspektif ortaya konulacak ve genel 
yapı belirlenmeye çalışılacaktır. 


Mit ve Mitoloji 


Bir halk bilgisi ürünü olarak “mit” teriminin tanımı birçok 
araştırmacı tarafından etraflıca tartışılmıştır. Farklı tanımların 
içinde araştırmacıların ortaklaşa en çok referans gösterdiği 
tanımlar Mircea Eliade'a aittir. Eliade'ın tanımı şu şekildedir: 

Mit, kutsal bir öyküyü anlatır; en eski zamanda, “baş- 
langıçtaki” masallara özgü zamanda olup bitmiş bir olayı 
anlatır. Bir başka deyişle mit, Doğaüstü Varlıklar'ın başarıları 
sayesinde, ister eksiksiz olarak bütün gerçeklik yani Kozmos 
olsun, isterse onun yalnızca bir parçası (sözgelimi bir ada, bir 
bitkitürü, bir insan davranışı, bir kurum) olsun, bir gerçekliğin 
nasıl yaşama geçtiğini dile getirir. Demek ki mit, her zaman 
bir “yaratılış”ın öyküsüdür: Bir şeyin nasıl yaratıldığını, nasıl 

var olmaya başladığını anlatır (2001: 15-16). 

Bir diğer araştırmacı olan William Bascom ise mitlerin 
özelliklerinden bahsederken aşağıdaki ifadeleri kullanır: 

Mitler söylendikleri toplumda, eski çağlarda yaşanmış 
olayların gerçeğe uygun olduğu düşünülen, nesir anlatılarıdır. 

İnanca uygundurlar, inanılmak için öğretilirler, bilgisizlik, şüphe 

veya inançsızlığa karşı verilen yanıtları doğrularlar. Mitler, 

dogmanın temelidir. Genellikle kutsaldırlar ve çoğunlukla 
ayin ve törenlerle bağdaştırılır. Ana karakterleri genellikle 


insanoğlu değildir; ama içinde insan tavır ve davranışlarını 
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buldunurur. Karakterleri hayvanlar, tanrılar, farklı bir dünyada 
ya da dünyanın bugünkünden çok farklı olduğu, gökyüzündeki 
veya yeraltındaki bir dünyada, ilk çağlarda yaşamış kültür 
kahramanlarıdır. Mitler dünyanın orijinini, insanı, ölümü 
veya kuşların, hayvanların, coğrafi koşulların niteliklerini ve 
doğa olgusunu kapsar. Mitler, tanrıların yaptıklarını, aşklarını, 
aile ilişkilerini, arkadaşlıklarını ve düşmanlıklarını, zaferle- 
rini ve yenilgilerini anlatır. Dinsel törenleri, törensel araçların 
ayrıntılarını ya da tabuların neden incelenmesi gerektiğini 
ama bunun gibi etiolojik ögelerin neden mitlerle sınırlı kal- 
madığının “açıklamasını” yapmaya yönelebilirler (2003: 474). 
Türk araştırmacılardan Dursun Ali Tökel de mitlerle ilgili 
olarak mit/din karşılaştırmasını yapar. 

İnsanoğlunun “bilinmezler” karşısındaki bir yorumu, bir 
yakıştırmasıdır mit. Dinler, varlıktaki esrara (doğum, hayat, 
ölüm, tabii olaylar vb.) bir cevap, bir açıklama getirmektdir. 
Ancak bu cevap ilahidir, aşkındır, insana mutlaktan seslen- 
mektedir; mitoloji ise varolan esrara insanın bizzat kendisinin 
bir cevap arama savaşıdır. Bu cevabı insan salt kendi aklıyla 
bulmaya çalışırken, bazen dini kavram ve açıklamalardan istifâde 
etmiştir. Din ve mitoloji kavramları çok kaygan bir zeminde 
kullanıldığında aslında neyin dini, neyin mitolojik olduğu 
tam kestirilemez. Bu yüzden mitler genellikle tabiat olayları 
karşısında insanoğlunun tutumu olarak verilir” (2000: 11). 
Pınar Dönmez (Fedakâr), mitlerin özelliklerinden bahse- 

derken onların “milli olma, süreklilik, değişkenlik, kısmen 
tarihsel olma, toplumsal karakter” gibi özelliklerine vurgu yapar. 

Mitler, ortak kültürel mirasın ürünüdür. Mitlerden hare- 
ketle, milli kültürün bugünkü hâliyle en eski zamanları ara- 
sındaki ilişkiler tespit edilebilir. Mitler yaratıldıkları toplumun 
dünyaya ve olaylara bakış açısını, bir anlamda o toplumun 
karakterini yansıtırlar. Bu nedenle, Türk mitolojisinin ince- 
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lenmesinin Türk kültür yapısına önemli katkıları olacaktır. 

Mitin oluşumu bir masal ya da roman gibi bütünlük gösteren 

bir süreç izlemediği için mitler süreklidir. Bu nedenle kültür 

içinde değişerek varlıklarını sürdürebilmişlerdir. Mitlerde her 
şeyin ilk şekli anlatılır ve bu şekil mükemmeldir. Mitler sözlü 
geleneğin diğer türleri gibi kültürün değişmesi ile birlikte de- 
ğişirler ve gelişirler. Tarihsel bilgi içermezler ama ait oldukları 
toplumun yaşadığı tarihsel olaylar yine o toplum tarafından 
mitlere yansıtılmıştır. Bu nedenle mitler, tarih öncesi çağlara 

ışık tutarlar (1, V, X, XD. 

Bir halk bilgisi ürününü tanımlarken ürünün yaratım ve 
aktarım bağlamı özelliklerine, şekil ve yapı özelliklerine, içerik 
ve konu özelliklerine, son olarak da işlev özelliklerine dikkat 
edilmelidir (Ekici, 2011:134). Bir halk bilgisi ürünü olarak mit 
teriminin de bu bağlamda, yukarıdaki bilgilerden de faydala- 
nılarak, tanımı şu şekilde yapılabilir: 

Tüm milletlerin en erken dönem anlatmaları ve inançları 
olan mitler ilk anlatıcı tipleri kabul edilebilecek şamanlar, 
kamlar, baksılar gibi anlatıcılar tarafından, genellikle bir ayin 
veya ritüelde, ya halk arasındaki inançların sanatsal forma 
dökülmüş hâli olarak ya da doğrudan bir anlatı metni şek- 
linde, bir enstrümanla veya sadece anlatı şeklinde icra edilen, 
sözlü veya yazılı aktarılabilen, içinde daha çok tanrılara veya 
olağanüstü varlıklara yer veren, mekân olarak çok uzak bir 
dünyayı veya başka bir dünyayı, zaman olarak ise uzak geçmişi 
veya başlangıç zamanını anlatan, “şey”lerin kökenini açıklayan, 
toplumsal kuralları belirleyen, milli yapıyı oluşturan, anlatı- 
cısı ve dinleyicisi tarafından inanılan, gerçek kabul edilen, 
bu anlamda ilk bilimsel açıklama girişimi ve ilk din kabul 
edilebilecek, merak ve korku duygularından doğan, nesir veya 
nazım şekilleri olabilen anlatı türleri ve inanç unsurlarıdır. 
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Mitoloji ise mitleri araştıran ilim dalının adıdır. Araştırma 
konusu olan mitlerin ise halk arasında yaşayan inançların sem- 
bolik ifadeleri olduğu ifade edilir. “Mitoloji, mit araştırmalarıdır, 
halk arasında şifahi olarak yaşayan temel inançların sembolik 
olarak ifadeleridir. Genellikle mitler, olağanüstü varlıklar ve 
olaylarla ilgilidir. Onlar; edebiyat, drama ve sanat için en zengin 
ilhamları kendilerinde barındırır” (Tökel, 2000: 6). 

Mitoloji, yukarıda tanımı yapılan ve bir halk bilgisi ürünü 
olan mitleri inceleyen bir araştırma alanının ismidir. Dünyada 
Yunan, Mısır, Hint, Çin, İskandinav gibi birçok kültür dai- 
resinin mitleri, mitoloji araştırma sahası kapsamında tespit 
edilmiş ve incelenmiştir. 

Türkiye'de erken dönem mitoloji çalışmaları daha çok 
Yunan mitolojisi alanında yapılmıştır. Fakat Cumhuriyet'ten 
sonra yeni kurulan Türkiye'nin kültür hareketlerine uygun bir 
şekilde Türk mitolojisine yönelik çalışmalar başlamıştır. Türk 
mitolojisiyle ilgili bugüne kadar yapılan önemli çalışmaların 
yanısıra bu alanda yapılacak detaylı incelemelerin artmasıyla 
bugün varolan sosyal ve kültürel değerlerin kaynağına ulaşılıp 
güncel birçok problem çözülebilir ve Türk kültür yapısı daha 
iyi anlaşılabilir (Dönmez, 2001: 84). 

Öcal Oğuz'un ifadelerine göre “Türkiye'de mitoloji üzerine 
çalışmalar ne yazık ki günümüze kadar istenilen düzeyde ve 
verimlilikte sürdürülememiştir. Hatta Türkiye'de birçok aydına 
“Türk mitolojisi var mı?” diye sorsanız, “hayır” cevabını ala- 
bilrsiniz. Oysa, büyük uygarlıklar kurmuş büyük kültürlerin 
mitolojisinin olmaması, hatta daha ileri giderecek söyleyebiliriz 
ki mitolojisiz bir kültürün olması mümkün değildir” (2017: 
117-118). 

Bu anlamda “Türklerde yılbaşı var mı?” sorusuna cevap 
arayan Oğuz eski Türklerdeki boz atlı yol iyesinden boz atlı 
Hızır'a geçişi ve boz atlı Hızır'ın da Noel Baba ile paralellikle- 
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rini ortaya koyarak Nevruz'un da yılbaşı fonksiyonunu ekleyip 
yılbaşı meselesini net bir şekilde özetlemiştir: 

“Eğer Türk kültüründe bu kutlamaların benzer bir kodu 
olmasaydı yılbaşı kutlamaları bu şekilde yayılamazdı. Önce- 
likle bizim tarihi değişmiş de olsa, yılbaşı kutlamalarımızın 
temelinde kendi mitlerimizin olduğunu kabul etmemiz ve 
sosyo-kültürel dokuda bu olguyla barışmamız gerekmektedir. 
Demek ki, yeni yılın gelişini kutlamak ne özünden kopmak- 
tır ne de Avrupa taklitçiliğidir. Yılbaşı kutlamalarında karşı 
çıkılması gereken asıl unsur, bu kutlamalara kendi mitleri- 
mizden hiçbir motifi, bu yanlış algılama yüzünden katamamış 
olmamızdır” (121-125). 

Bu tanımlamalar ve açıklamaların yanında son olarak şunlar 
da eklenmelidir. Halk bilgisi ürünlerinin temel özellikleri ara- 
sında sözlü olma, yazılı olma, işitsel olma, maddi olma, bireye 
ve topluma ait olma, eş metin ve benzer metin hâlinde olma, 
geleneksel bağlam içinde yaratılma, ulusal veya uluslararası 
olma, dile bağımlı olma, kendimiz hakkında veya başkaları 
hakkında olma özellikleri bulunmaktadır (Ekici, 2011: 11-13). 
Bir halk bilgisi ürünü olarak genelde mitler özelde ise Türk 
mitleri ve mitolojisi bu unsurlar dikkate alınarak incelenmelidir. 
Türk mitleri ve mitolojisi geçmişten günümüze devam eden 
ortak ve çok yönlü kültürel kodları içerir. Türk mitolojisine 
yönelirken bu özellik unutulmamalıdır. 

Bu bağlamda Türk mitolojisinin kaynaklarına yönelirken 
halk bilgisi ürünlerinin kaynakları olarak sözlü kaynaklar, 
yazılı kaynaklar, görsel kaynaklar ve maddi kaynakların ta- 
mamı dikkate alınmalıdır (Ekici, 2011: 22-23). Çünkü “her 
toplumda olduğu gibi, Türkler de mitlerini ve mitolojik görüş- 
lerini ilk önce dillerinde ve dile dayalı metinlerde, ritüellerde 
ve gösteriye dayalı metinlerde, çeşitli sanat türlerinde ve görsel 
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metinlerde (resim, grafik vs.) kuşaktan kuşağa aktarmışlardır” 
(Bayat, 2011: 17). 

Kısaca özetleyecek olursak, mitler insanların merakından, 
korkusundan ve “hayatta kalma” içgüdüsünden doğmuştur. 
Makalenin başında yapılan “hayatta kalma” temalı giriş aslında 
bu vurgu içindir. Mitlerin ortaya çıkışındaki temel motivasyon 
“Neden?” ve “Nasıl?” sorularıdır. Bu sorular ise insanın en temel 
ihtiyaçlarıyla alakalı olduğu için “hayati önem” taşımaktadır. 
İnsanlar mitleri “hayatta kalmak” için yaratmışlardır. Mitleri 
içeren inançlar ve anlatılar tarih boyunca devinim içinde ya- 
şamaya ve aktarılmaya devam ettirilmiştir. Tüm toplumların 
mitleri vardır, her millet kendi kökeni, tarihi vb. unsurlarıyla 
ilgili bu tip açıklamalar yapma ihtiyacı duymuştur. Tüm bu 
malzemeyi inceleyen araştırma dalı da mitolojidir. Mitoloji, 
halk biliminin bir parçası olarak halk biliminin araştırma 
prensiplerine tabiidir. Mitolojiler, milletlerin mitlerini inceleye- 
rek kültürel kodları ortaya koyar ve dünü inceleyerek bugüne 
yardımcı malzemelere ulaşır ve yarının inşâsı için yol gösterir. 
Bir milletin sözlü, yazılı, görsel, maddi, işitsel tüm üretimleri, 
mitlerden etkiler taşır ve mitolojinin meselesidir, buna bağlı 
olarak kültür tarihiyle alakalıdır ve halk biliminin çalışma 
malzemelerindendir. Ayrı ayrı tüm toplumların mitolojisi mev- 
cuttur ve tarih sahnesinde erken dönemden beridir yayıldığı 
alan, kültür tarihine katkıları, dili ve daha birçok özelliğiyle 
var olan Türk milleti de geçmişten günümüze mitlerini üret- 
miştir ve bir mitolojiye sahiptir. 


Türk Mitolojisi Üzerine Düşünceler 


Peki tüm bu unsurlar bağlamında Türk mitolojisine na- 
sıl bakımalıdır ve bu mitolojinin sınırları nasıl çizilmelidir? 
Özellikle “eski Türk mitolojisi” ifadesi hâlâ bitmemiş bir tar- 
tışmadır. Bundan hareketle Türk mitolojisinin, özellikle eski 
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Türk mitolojisinin algılanmasında, alımlanmasında ve tabii ki 
yorumlanmasında işe yarayacak sınırlar çizilmeye çalışılacaktır. 

Türk mitolojisiyle ilgili tarih, coğrafya, dil, kültür, din, 
inanç, kültür tarihi, felsefe gibi unsurların sınırları net belir- 
lenmelidir. Nelerin Türk mitolojisine dâhil edilip bunların nasıl 
değerlendirileceği gibi konularda bu sınırlar işe yarayacaktır. 
Türklerin tarihi en temelinde zorunlu veya isteğe bağlı olarak 
bir “göç” ve “hareket” tarihidir. Geçmişten günümüze sürekli 
hareket hâlinde olan Türk milletinin bu özelliği, onları temel 
kültürel kodlarını oluşturan mitlerinin de genel çerçevesidir. 
Bu bağlamda Türk topluluğunun geçmişten günümüze mitleri 
yaratmadaki temel motivasyonlarını oluşturan parçaların neler 
olduğu önem kazanmaktadır. 

Hasan Göktürk Erdoğan, Türk Töresi Eski Türklerde Töre 
Uygulamaları adlı kitabında Türklerin töre/hukuk özellikle- 
rinden bahsederken şu ifadeleri kullanır: 

“Bozkırda göçebe hayatı yaşayan Türk boyları, hiçbir zaman 
başıboş gezen bir toplum olmamıştır. Her boyun kendine ait bir 
bölgesi vardı ve bu bölge içerisinde veya anlaşmalı olduğu boyun 
izni dahilinde onun topraklarında göç edebilmekteydi. M.Ö. 
II. bin yıldan itibaren göçebe bir hayat yaşayan Türk kökenli 
boylar, tarih boyunca Avrasya bozkıları ve çevresinde geniş bir 
yayılım göstermişlerdir. Grek, Latin ve Çin kaynaklarında, Türk 
kökenli boylar için genel itibariyle “medeniyetten uzak, oradan 
oraya göçen barbarlar” şeklinde küçümseyici sıfatlar kullanılma- 
sına karşın, “şaşırtıcı derecede de teşkilatlı bir yapıya, disiplini 
bir orduya ve katı hukuk kaidelerine sahip oldukları” şeklinde 
ifadeler de yer aldığı görülmektedir. Göçebe hayatın getirdiği 
zorluklar ve bundan kaynaklı pratik çözümler, günlük hayattaki 
işlerinde, özellikle buyruk ve teminat gibi iletişim gerektiren an- 
laşmaları çoğunlukla sözlü olarak yapmalarına sebep olmuştur. 
Eski Türk kültürünün ve hukukunun meydana gelmesinde ve 
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şekillenmesinde en büyük etken, coğrafya olmuştur. Bu zorlu 

coğrafya şartları insanları birbirleri iledaha çok dayanamışmaya 

itmekte ve aynı bölgede sabit kalmamaya mecbur bırakmaktadır. 

Gündelik iş paylaşımını daha hızlı yapabilmek ve arada çıkan 

sorunları çok fazla büyümeden kalıcı çözümler sağlayabilmek 

için, toplumda sözlü iletişim daha ağırlıklı ve esaslı hâle gelmiş- 

tir” (2018: 9, 15, 16, 290). 

Erdoğan, yukarıda alıntılanan kısımda kısaca değindiği 
töre kavramını ise şu şekilde açıklamaktadır: 

Eski Türklerin bozkırdaki sosyo-ekonomik yaşam tarzla- 
rını ve zamanla hukuki-sosyal değer kazanmış davranışlarını 
kapsayan, genellikle kanun mânâsında alınan bu sözlü hukuk 
kurallarına, törü ya da töre denilmektedir. Töre, Türklerin devlet 
hukukunu, ahlâki değerlerini, dini inançlarını, kısaca Eski 
Türklere atalarından miras kalan ve sosyal hayatını düzenleyen 
mecburi kaidelerin bir bütünü anlamına gelmektedir. Töreyi 
meydana getiren etmenlerin ve teamüllerin şekillenmesinde 
en önemli etken, Avrasya göçebeliğinin sosyo-ekonomik ha- 
yatının getirdiği zorluklar olmuştur (2018: 289). 

Eski Türklerin yaşayışında temel noktayı teşkil eden töre 
ile ilgili olarak en belirleyici unsur coğrafya olmuştur. Zorlu 
coğrafya şartlarında yaşayan Türkler belli bir sistem oluştur- 
mak durumunda kalmışlar. Türkler, sözlü bir şekilde töreyi 
meydana getirirken aslında “kalıplaşma”, “formülleştirme” 
ve “gelenek oluşturma” şeklinde mitleri, inanç kaidelerini, 
kuralları ve atasözleri başta olmak üzere halk bilgisi ürünle- 
rini oluşturmuşlar ve hareket hâlindeki hayatlarında sevk ve 
idareyi sağlıklı bir şekilde idame ettirebilmek için güçlü bir 
sözlü edebiyat geliştirmişlerdir. 

Erdoğan'ın da belirttiği gibi Türkler “başıboş” dolaşmamış- 
lardır. Anatoly Khazanov'un yarı göçebe pastoralizmi şeklinde 


3 Sözlü kültürün nitelikleri için bk. Ong, 2018. 
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tanımladığı yapı, ağırlıklı olarak pastoralist iktisadi yapı ile 
yıl boyunca veya yılın büyük kısmında düzenli bir şekilde 
yeni otlak alanlara göçen, temelde hayvancılıkla uğraşan fakat 
ikinci uğraş olarak tarım faaliyetlerine yer veren Kuzey Avrasya 
topluluklarına işaret eder (205: 98-99). Khazanov'un belirttiği 
yapı tam olarak bozkırda yaşayan Türkleri tanımlamaktadır. 
Türklerin bozkır hayatı yaşadığı dönemdeki mekân algısını 
belirtmek amacıyla Bahaeddin Ögel”in kısmen hamaset içerse 
de yukarıda söylenenleri özetleyen ifadeleri vardır. Ona göre 
“atlı Türkler yere, yalnızca atlarının ayakları ile bağlı idiler. 
Onlar kendilerini yağız yer ile masmavi gök arasında asılmış 
ve boşlukta yürür gibi düşünürlerdi. Türkün başı gökteydi. 
Onun zihnini yoran ve kalbini dolduran tek şey üzerini kap- 
layan sonsuz mavilikti. Sonsuz göğün, tek rengi ve tek kubbesi 
onun düşüncelerini birleştiren ve tek amaca yönelten önemli 
bir sebepti. Tıpkı ailesini kendi başkanlığında toplayan, kubbeli 
otağı ve evi gibi otağın altında bir aile reisi, gök kubbesinin 
altında da bir Türk Kağanı vardı. Elbette ki bu sonsuz ve mavi 
kubbenin, onun üstünde dolaşan, güneş, ay ile yıldızların da 
bir sahibi ve hakanı olacaktı. Her şeyi o yaratmış ve yaratık- 
lara da yaşasınlar diye yerler ile suları o vermişti” (1988: 698). 
Ögel'in bu ifadelerinde Türklerin coğrafya ve hareket al- 
gısına yönelik göndermeler vardır. Gök ile kurulan bağlantı 
ise makalenin ilerleyen bölümlerinde üzerinde durulacak olan 
inanç sistemleriyle de bağlantılıdır. Kağanlarla ilgili veriyi ise 
güçlendiren bilgileri Hasan Göktürk Erdoğan vermektedir: 
“Kağan olarak bilinen erkler, Vâczy'nin de ifade ettiği üzere 
tüm dünyanın ve evrenin düzeninin koruyucusu, gereğinde 
bu düzeni toplumda da sağlamak için irade kullanma hak- 
kına sahip olan kişilerdir. İnsanlar ve tüm dünya arasındaki 
dengenin korunması, kağanların işidir. Eğer bu denge bir kez 
bozulursa, insanların başına çok büyük dertler gelebilir, halk 
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acı çekebilirdi. Bir bakıma kağanlık mertebesi, ona halkı ve 

Tanrı arasında aracılık yapma görevini vermekteydi. Yani kağan 

aynı zamanda din hayatının da lideriydi. Sorumlulukları çok 

büyüktü ve sadece bu dünyanın düşmanlarıyla değil, öteki 
dünyanın kötü ruhlarıyla da mücadele etmek zorundaydı. 

Halkı, kağanından kötü ruhları ülkeye sokmamasını, iyi 

ruhları ise yardımcı çağırmasını, yer-su ruhları ile barışık 

olmasını isterdi (2018: 38). 

Türklerin eski dönemlerinde coğrafya ile hukuk sistemleri 
ve yönetimlerinin algılanış biçimi sözlü ve tanrısal olma özel- 
liği gösterir. Bu noktada belli bir bölgede, temel ihtiyaçlarına 
göre hareket edip bölge değiştiren ve bu bağlamda güçlü bir 
sözlü kültür yapısı oluşturan Türklerin tarihi ve coğrafi arka 
planı, dil tarihi de göz önünde bulundurularak belirtilmelidir. 

Türk mitolojisini değerlendirirken öncelikle Türk tarihi, 
coğrafyası ve kültürü genel hatlarıyla bilinmelidir. Bu anlamda 
temel unsurlar “coğrafi çerçeve, sosyo-kültürel kadro ve tarihi 
arka plan” (Günay ve Güngör, 2015: 13, 14, 15) olacaktır. 

Konuralp Ercilasun'un belirttiği tasnife göre Türk tarihi 
kronolojik olarak ana hatlarıyla şu dönemlere ayrılabilir: 

“Türklüğün Tarih Öncesi (M. Ö. 209 ve öncesi) 

Bozkır Çağı (M. Ö. 209-M. S. 804) 

Erken İslâm Çağı (840-1240) 

Büyük Hanedanlar Çağı (1240-1789) 

Modernleşme ve Cumhuriyetler (1789 ve sonrası)” (2015: 45-72). 

Ziya Gökalp ise Türklerin geçmişten günümüze kültür 
tarihi katmanlaşmasını belirtir: 

“Bir toplum uygarlık çevresini değiştirebilir. Örneğin, Türk 
budunu iki kez uygarlık çevresini değiştirdi. İslamlığı kabul- 
den önce, Uzakdoğu uygarlığı çevresindendi. İslam olduktan 


sonra Doğu uygarlığı çevresine girdi. Geçen yüzyıldan beri 
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de üçüncü bir çevreye, Batı uygarlığna, yanilaik bir uygarlık 

çevresine girmeye çalışıyoruz. 

Türk Uygarlığı Tarihinin Dönemleri: Türk ulusu bu üç 
uygarlığın her birinde ayrı bir yaşam sürmüştür. Bu nedenle 
Türk uygarlığı tarihi üç döneme ayrılır: 

1) Eski dönem: Türk budununun ortaya çıkışından baş- 
layarak Türklerin İslam dinine girmesine değin 

2) Orta dönem: İslam dinine girmesinden Batı uygarlığını 
kabulü zamaına değin 

3) Yeni dönem: Batı uygarlığını kabulden bugüne değin” 
(1991: 4). 

Bu tasniflerin ikisi de Türklerin milattan önceki tarihler- 
den günümüze belli başlı kültürel dönemlere ayrıldığını ve 
bu dönemlerin katmanlaşarak ilerlediğini gösterir. Türklüğün 
ilk çağları milattan önceye uzanır, belli bir dönem İslâmiyet 
öncesine tekabül eder, Orhun Abideleri veya Irk Bitig bu dö- 
nemlerin eserleridir, eski inanç sistemlerinden İslâm'a geçiş 
dönemi yaşanır, Kutadgu Bilig gibi eserlerin verildiği dönem 
de bu zamana denk gelir, İslâmiyet ile birlikte uzun sürecek 
bir dönem başlar ve daha sonra da Batı etkisiyle günümüze 
uzanan dönem yaşanır. Bu yapı sadece inanç noktasında bile 
nasıl bir katmanlaşma yaşanıldığının göstergesidir. 

Bu anlamda Türklerin eskiden yaşadığı coğrafya olarak kabul 
edilen Orta Asya'nın coğrafi sınırları da önem kazanmaktadır. 

Mustafa Kalkan bu sınırları şu şekilde tanımlar: 

Orta Asya ya da literatürümüzde Türkistan şeklinde tanım- 
ladığımız coğrafi çevreye Güney-Batı Sibirya (Yakut, Buryat, 
Hakas ve Minusinsk), Ob, İrtiş, Yenisey, Ural dağ silsileleri 
ile Altay-Sayan kırkalarından (uzantılarından) başlayarak 
Moğolistan'ın güneyini (Ötüken) ve batısını (bazen doğusunu) 
içine alan bölgeyle başlanabilir. Bu bölgeden hareketle Gobi 
çölünden ilerleyerek Ordos sahası Sarı nehir (Huang ho) ve bütün 
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Kuzey Çin ya da bugün Doğu Türkistan'ın (Uygur Otonom 
Bölgesi) tamamı dâhil olmak üzere, Tibet'in bir bölümü, Çu 
vadisi (Pamir Alay silsilesi), Yedisu bölgesi (Aladağlar-Tanrı 
dağları), Hindistan'ın kuzeyi (Keşmir, Pencap, Peşavar) ile 
sınırlı kalmak kaydıyla Afganistan'ın Kabil-Peşavar çizgisi 
ile devam edilebilir. Afganistan üzerinden İran'ın Horasan 
sahasını Transkafkaslar dâhil olmak üzere sınır çizgisini içine 
alarak Hazar Denizi'nden hareketle Aktübe ve Ural şehri esas 
alınmak üzere Tümen ülkesinden tekrar Sibirya'ya bir çizgi 

ile çember çizilebilir (2015: 23-24). 

Türk mitlerinin ve mitolojisinin temel dokusunu teşkil eden 
Türkçe de bu tarihi ve coğrafi bağlamda ele alınmalıdır. Son 
tahlilde Türklerin “insan varlıklarının veya Türk kimliklerinin 
ancak Türkçede yaşayabildiği açıktır; kısacası Türklerin ana 
yurdu Türkçedir” (Karaağaç, 2005: 112). “Kesin nüfus sonuç- 
larına dayanmasa da Türk dilinin çeşitli kollarını konuşan 
200 milyonu aşkın insan bulunduğu sanılmaktadır. Yaklaşık 
12 milyon kilometrekarelik bir alanda, Türk dilinin birbirine 
uzak veya yakın lehçeleri konuşulmakta, yazı dili olarak kul- 
lanılmaktadır. Yazı dili olarak en az 1300 yıllık geçmişe sahip 
Türkçenin konuşma dili tarihi çok daha öncelere uzanır. İlk 
yazılı kaynaklardan olan Orhon Yazıtları'nda kullanılan di- 
lin işlekliği, akıcılığı, dildeki soyut kavramlar için kullanılan 
sözlerin özellikleri ve kimi ölü dillerdeki söz benzerliği göz 
önüne alındığında Türkçenin dört-beş bin yıllık bir konuşma 
dili tarihine sahip olduğu anlaşılmaktadır” (Tural, 2001: XXII). 
“İlk çağlardan beri, gerek Avrupa gerekse Asya'daki tarım 
kuşağında yaşayan ülkelerin tarih kayıtlarında geçen ve hep 
kuzeyden geldiği söylenen kavimler arasında değişik adlarla da 
olsa yer alan Türkler, tarihin bildiği kadarıyla, sadece bozkır 
kuşağının tek hakimi olmakla kalmamışlar, aynı zamanda, 
Çin, Kuzey Hindistan ve Ortadoğu'yu içine alan tarım kuşağını 
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da yurt edinmişlerdi. Bu sebeple de bugün, nüfus yoğunluğu 
Türkistan, Hazar çevresi ve Anadolu ekseninde olmak üzere 
yaklaşık 6-7 milyon kilometrekareyi kaplayan Türk dili, ta- 
rih içinde, Sibirya'dan Doğu Avrupa'ya, Orta Asya'dan Orta 
Akdeniz'e kadar yaklaşık 11 milyon kilometrekarelik bir coğ- 
rafyaya yayılmıştır” (Karaağaç, 2005: 119). 

Türk dilinin coğrafi ve tarihi yayılma alanı yukarıda da 
belirtildiği üzere büyük bir mekân ve zaman aralığına sahiptir. 
Burada belirtilmesi gereken önemli noktalar vardır. Karaağaç'ın 
2005 tarihli Dil, Tarih ve İnsan kitabında belirttiğine göre, 
Türkçenin Farsça, Arapça, Rusça başta olmak üzere komşu 
dillere beslenme ve giyim-kuşam kültürüyle ilgili verdiği kelime 
sayısı toplamda 1529”dur (2005: 113). Ayrıca yine Karaağaç'ın 
tespitlerine göre “Türklerin, komşularına, bir yandan tarım 
ve tahıla dayalı yiyecek, bir yandan da pamuk ve beze dayalı 
giyecek adlarını ve dolayısıyla bilgilerini sunmuş olması, bozkır 
kuşağı kadar tarım kuşağının da Türklerin yerleşim bölgesi 
olduğunu göstermektedir” (2005: 181). 

Türk kültürünün coğrafi, tarihi özellikleri ve dil birikimi 
Türk mitolojisini de doğrudan doğruya ilgilendirmektedir. Sı- 
nırların bilinmesi Türk mitolojisine nasıl ve nereden, hangi 
malzemeyle bakılacağını belirlemek için ilk adımdır. Peki Türk 
mitolojisi veya eski Türk mitolojisiyle ilgili genel sınırlar ve 
tartışmalar nelerdir? 

Roux'nun Türk inançları ve mitleriyle ilgili aşağıdaki ifa- 
deleri onun görüşlerini özetleyip Türk mitolojisiyle ilgili genel 
bir çerçeve çizer: 

“Türkler ve Moğollar, Tunguz-Mançularla birlikte Altay 
ailesini oluşturur. Bu kavimler tarih boyunca son derece önemli 
bir rol oynamışlar ve bunu yalnızca Rene Grousset'nin deyi- 
şiyle bozkır imparatorluklarıyla değil, fakat dönem dönem Çin, 
Hindistan, Mezopotamya, Suriye, Mısır ve Doğu Avrupa'yı 
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egemenlikleri altına alarak, özellikle Cengiz, Timur, Altınordu 
ve Osmanlı İmparatorluğu'yla bu yayılımı gerçekleştirmişlerdir. 
İslamiyet ve Budizmi görece daha sonraki tarihlerde kabul 
eden bu topluluklar daha önceden kendi dinlerine bağlıydılar. 
Bu eski inançlar günümüzde, Orta Asya ve Sibirya'da temel 
yapılarını kaybetmiş ve büyük çapta bozulmuş olsa da içine 
girdikleri ve aynı zamanda belirli bir şekilde etkiledikleri büyük 
dinlerde yaşamaya devam etmiştir (2011b: 10). Boratav da bu 
düşünceleri destekler şekilde Türk mitolojisinden bahseder- 
ken Türklerin Anadolu ve Güneydoğu Avrupa'ya yerleşmeden 
ve İslam'a geçmeden önce Budizm, Maniheizm, Mazdaizm, 
Nestoryan Hristiyanlığı gibi dinlerin biçimlendirdiği kültür- 
lerin etkisi altında olduğunu ve hem eski pagan inanışlarını 
taşıdıklarını hem de Anadolu'da birçok kültürel kodla tanışıp 
kaynaştıklarını belirtir (2012: 9). Metin And ise Osmanlı-İslâm 
bileşiminden bahsederken şu ifadelere yer verir: Çok uluslu 
imparatorlukta bu bileşim Osmanlı'ya özgü bir kültür oluştur- 
muş ve geliştirmiştir. Çoğunluğu Türk ve Müslüman olan bu 
toplumda, bu kültürde çeşitli etkenleri buluruz. Önce Türk- 
lerin Orta Asya'daki inançları, İslâm'dan önceki inançları ve 
uygulamaları, sonra bu topraklar üzerinde daha önce yaşamış 
ulusların, toplumların inançları, bunun dışında Bizans gibi 
çağdaş uygarlıklar. Bunların hepsinin Osmanlı-İslâm kültürüne 
katkısı görülür. Bunu anlamak için Evliyâ Çelebi'yi okumak 
bile yetecektir” (2015: 26). 

Türk mitolojisinin inanç yönünü düşünürken tüm bu din- 
lerin ve inançların girift yapısı göz önünde bulundurulmalıdır. 
Böylelikle ortaya inançlarla ilgili de genel bir çerçeve çıkacaktır. 

Türk mitlerinin bu karmaşık yapısıyla birlikte Türk mito- 
lojisiyle ilgili genel bir sınıflandırmayla başlanırsa Türk mitik 
metinlerinin tasnifi şu şekilde denenmiştir: 
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“1.Yaratılışla ilgili mitolojik metinler: Evrenin, yerin, gök 
cisimlerinin, ilk insanların, kötü ruhların, hayvan ve bitkilerin 
nasıl yaratıldıkları; ilk insanların, göksel varlıklar (doğaüstü 
medeniyet kahramanları) yardımıyla dünya üzerindeki hayata 
uyum sağlayarak nasıl uygarlaştıkları anlatılır. Yaratılışla il- 
gili mitlerde, Eliade'nin deyişiyle, bütün gerçekliğin (makro 
kozmos) ya da onun yalnızca bir parçasının (mikro kozmos) 
nasıl yaşama geçtiği anlatılır. 

2.Tufan ile ilgili mitolojik metinler: Çoğunlukla Güney Si- 
birya bölgesinden derlenen bu tür metinlerde Türklerin eski 
tasavvurlarına da yer verilmekle birlikte, kutsal kitapların ortaya 
koyduğu tasavvurların ağır bastığı görülmektedir. 

3.Kıyamet ve dünyanın sonuyla ilgili mitolojik metinler: 
Bu tür metinlerde eski Türk tasavvurlarıyla kutsal kitapların 
ortaya koyduğu tasavvurlar iç içe geçmiş durumdadır” (Oğuz, 
vd.: 137). 

Fuzuli Bayat ise Türk mitolojik sistemini iki temel üzerinde 
inşa etmektedir: 

“1-Dünya modeli, ruhlar hiyerarşisi, iye kültü, demonoloji 
ve Mitolojik Ana tasarımı 

2-Gök Tanrı dini-mitolojik sistemi ve astral kült, ecdat 
kültü, medeni kahramanlık işlevleri” (2011: 14). 

İbrahim Kafesoğlu da eski Türk inancıyla ilgili totemizm, 
Şamanizm gibi terimleri tartıştıktan sonra eski Türk inancını 
üç temel kategoriye ayırır: 

“a.Tabiat kuvvetlerine inanma 

b.Atalar kültü 

c.Gök Tanrı dini” (2012: 290-301). 

Eski Türk dini hakkında bilgi veren isimlerden Abdülkadir 
İnan, eski Türk dini ve mitolojisi hakkında Çin, İslam ve Batı 
kaynaklarında çok bilgi olduğunu fakat bunların dağınık ve 
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kısa olduğunu belirtir. Ona göre Türklerin geleneklerini ve 
mitik tasavvurlarını araştırırken İskit veya Hun devirlerine 
kadar gitmek ve Orta Asya ile Doğu Avrupa'yı bir bütün ola- 
rak ele almak gerekir. İnan, Çin tarih yazıcılarının Hunlarla 
ilgili verdiği bilgiden hareketle eski Türk mitolojisinde Gök 
Tanrı, güneş, ay, yer-su, atalar ve ölüler kültleri olduğunu, 
bunların günümüze kadar devam ettirildiğini, Altay ve Yakut 
topluluklarında bu kültlerin görüldüğünü belirtir (1976: 1). 
Jean-Paul Roux'ya göre “eski Türk halklarının dinlerini 
ve mitolojilerini kesin ve güvenilir bir biçimde ana hatlarıyla 
betimlemek için vakit henüz çok erken. Dinleri, tek tanrı ya 
da en azından diğer tanrılardan daha üstün olan bir gök tanrı 
inancına dayanmaktadır. Fakat ayrıca insanüstü güçlere de 
inanmakta, hayvanlara ilgi duymakta ve şüphesiz totemizme 
meyletmektedirler” (2011a: 10). Başka bir kaynakta Roux, Türk- 
lerin eski dini inaçlarının paganizm hatta pagan monoteizmi 
olduğunu söyler. “Büyük tanrı, Gök, yani Tengri'dir. O, ya- 
şam (kut) ve talihin (ülüğ) paylaştırıcısıdır. Kozmik düzenin 
olduğu kadar, siyasal ve toplumsal düzenin de kefilidir. Ona 
dua edilir ve tercihen beyaz bir at kurban edilir. Çok sayıda 
olan ikincil güçler, bazen tanrı, bazen ruh ya da sadece kutsal 
olarak adlandırılan şeylerin hemen hemen tamamı her zaman 
Tengri'ye bağlanır. Bunların başlıcaları yer, dağ, su, pınarlar, 
ırmaklar, ağaçlar, ateş, yıldızlar, güneş ve ay, putlarda cisimleşen 
kahramanlar, atalar gibi unsurlar”dır (2000: 1100). Roux, Irk 
Bitig kitabından referansla sazlar arasında oturan tanrı, yol 
tengrisi, şans tanrısı gibi isimlerden bahseder ve tektanrılıkla 
bir arada bulunan bir tür çok tanrılılığın söz konusu oldu- 
gunu söyler. Fakat yine de göğün üstünlüğü esastır. Genelde 
araştırmacıların gördüğü şey tektanrıcılıktır (2011b: 128-129). 
Ögel'e göre de “Türkler, disiplinli bir hayat ve toplum dü- 
zenleri yüzünden “Tek tanrı” düşüncesine çok erken çağlarda 
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erişmişlerdi. Çin ve Hindistan gibi ziraat memleketlerinde, 
tanrıların sayıları pek çoktur. Sabahtan akşama kadar tarlası 
ile uğraşan bir ziraatçi için, kendi tarlasındaki faydalı ve za- 
rarlı hayvanların hepsi de, ayrı ayrı kutsal idiler” (1988: 697). 
Ögel, Türklerin göğün kendisine Gök Tanrı dediklerini fakat 
Orhun Abideleri'ne referansla gök ile yerin yaratıcı olmadığını 
bunları da yaratan bir üst varlığın olduğunu ifade eder. Bunun 
yanında birçok “gökler” vardı ve yeri göğü yaratan büyük ya- 
ratıcı, hepsinin üstündeydi. Tüm bu ifadeler “tengri” sözünde 
birleşiyordu ve bu noktada eski Türklerin “Tanrı” dedikleri 
zaman ne zaman Tanrı'yı ne zaman Mavi Gök'ü söylemek iste- 
dikleri net değildi (1988: 700-702). Osman Karatay, bu meseleye 
gök ve Tanrı arasında bir ayrım yaparak açıklama getirmek- 
tedir. Ona göre “Eski Türklerde Tanrı, zaman ve mekândan 
münezzehtir. Üze kök tengri asra yağız yiz kılındukta “Üstte 
mavi gök, altta yağız yer yaratıldığında” ifadesinin gösterdiği 
üzere, gök zaten Tanrı tarafından yaratılmıştır; mahlüktur. 
Öd Tengri yaşar; kişi oglı kop ölgeli törümiş “Zamanı Tanrı 
yaşar; kişioğlu hep ölümlü türemiş” ifadesi de zaman kavra- 
mının mahlükatı bağladığı, Tanrı'nın bunun dışında olduğu 
telakkisine işaret eder” (2018: 123). 

Bu noktada alıntıları yorumlamayı en sona bırakıp Şamanizm 
ve Türk-İslam meselelerine değinmek gereklidir. Şamanizm 
bir din midir, değil midir? Bu tartışmayla ilgili görüşleri ele 
almak icap eder. Yaşar Çoruhlu Şamanizm'i tanımlayıp onun 
din veya inançlar topluluğu olması meselesinde şu görüşlere 
yer verir: 

“Milattan önceki devirlerden bu yana Türklerin ve çevre- 
lerindeki toplulukların, İç Asya ve Orta Asya'da yaşadıkları 
bölgelerde uyguladıkları ve şaman ya da kam adı verilen din 
adamları aracılığıyla gerçekleştirilen bir inanç ve uygulamalar 
bütünüdür” (2011: 15). 
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Çoruhlu Şamanizm'in bir din olup olmadığı tartışmala- 
rındaki iki temel düşünceyi de şu şekilde ele alır: 

“Bazılarına göre bir dini ifade eden bu terimin karşılık gel- 
diği inanç sistemi aslında İslamiyet, Hıristiyanlık, Budizm gibi 
tam anlamıyla teşekkül etmiş bir din değil, tanrılar, ruhlar ve 
insanlar arasında ilişki sağlayan bir sistem ve tekniktir. Başka 
bir görüşe göre ise bir din olmakla birlikte bu, onu tümüyle 
kavrayabilecek yeterli bilgiye sahip olmadığımızdan açıkça 
ortaya konulamamaktadır.” Çoruhlu, Gumilev'den alıntılaya- 
rak şamanlık inançlarının Türkler arasında 7. yüzyılda ortaya 
çıkmış olma ihtimalinden de bahseder (2011: 15). 

Abdülkadir İnan, terminolojik bir karmaşayla birlikte, 
Şamanizm'i, Türklerin eski dini kabul eden bir yaklaşıma 
yakın görünmektedir. İnan'ın Tarihte ve Bugün Şamanizm 
Materyaller ve Araştırmalar adlı çalışmasında eski Türk di- 
nini Şamanizm diye adlandırması bir karışıklığa yol açmak- 
tadır. “Eski Türk Dini Tarihi” çalışmasından alıntıladığımız 
ifadelere bu kaynakta da yer veren İnan şöyle bir paragrafla 
özetleme yapmıştır: 

“Çin kaynaklarının verdikleri haberlerden anlaşıldığına göre, 
eski Orta Asya Şamanizm'inin esasları Gök-Tanrı, güneş, ay, 
yer, su, ata (cedd-i âlâ), ateş (ocak) kültleri idi. Dini âyin ve 
törenlerin muayyen bir nizam (statu) çerçevesi içine alınmış 
olduğunu tahmin etmek de mümkündür” (1986: 2). Aynı kay- 
nakta İnan, 19.yüzyılın ortalarında Verbitski ve Radloffun Altay 
ve Yenisey'de yaşayan Türk boylarından derledikleri yaratılış 
mitlerinin Hint, İran ve Yahudi efsanelerinden etkilendiğini 
belirtir. Son olarak da Türklerin, İslama geçmesine rağmen 
eski dinlerinden kalan birçok geleneği yeni dinlerine soktuk- 
larını ve Şamanizm geleneklerinin İslam içerisinde yaşadığını 
belirtmektedir (1986: 13, 204). 
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Osman Karatay şamanlığın bir din olduğu düşüncesine 
karşı çıkmaktadır. Ona göre “Şamanlık bir din değildir, hele 
Türklerin eski veya milli dini hiç değildir. Kitabın (hiçbir za- 
man) olmadığı veya olup da kaybedildiği toplumlarda veya 
inanç sistemlerinde, dini bilgi ve anlayışı taşıma görevinin 
bir zümreye yüklenmesinin adıdır” (2006: 32). 

Jean-Paul Roux da Şamanizm'in din olmadığı yönünde 
görüş bildirir. Ona göre “Şamanizm bir din değildir ve Türk- 
Moğolların manevi yaşamlarının sadece bir kısmını karşılar; 
hatta bir kâhinlik aracı ya da büyü gereci bile değildir. Belki 
de kurbanların iç organlarından fal bakma, muskacılık, ast- 
roloji ve ikinci derecede önemi olan diğer teknikler de onunla 
birlikte vardı. Bir panzehir taşı olan bezoarddan yararlanarak 
yağmuru ve fırtınayı getirme sanatında uzman olan yadacılar 
da bağımsız bir büyücüler topluluğu kurabildiler” (2000:1100). 
Fakat Roux, Türklerin ve Moğolların Eski Dini adlı çalışmasında 
Şamanizm ile ilgili şu bilgileri verir: 

“Şamanizm'in bugün Altay toplumlarının dinsel temsil- 
lerinde temel görüngü oluşu hiçbir şekilde kuşku götürmez. 
Geçmişte temel olup olmadığı daha az kesindir, ancak varlığını 
tarihöncesinden beri sürdürdüğü neredeyse şüphe götürmez; 
en azından ortaçağda, kendisine ağırlıklı bir yer vermemizi 
zorunlu kılacak derecede kanıtlamıştır. Bununla Şamanizm 'i, 
Türklerin ve Moğolların dini olarak kabul etmek arasında 
oldukça büyük mesafe vardır. Şamanizm kelimesi sık sık 
Türk ve Moğol toplumlarının dinini tanımlamak için kulla- 
nılmaktadır. Aslında bu kullanım şekli bir anlatım hatasından 
ileri gelmektedir, bununla birlikte pek nedensiz de değildir. 
Şamanizm, Şamanın belirli sonuçlar elde etmek için belirli 
bir bağlamda gerçekleştirdiği özgün eylemlerin bütününden 


oluşmaktadır. Türkçede yaygın kullanılan şekli kam'dır. Ancak 
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Yakutlar oyun kelimesini, Kırgızlar, Özbekler ve Kazaklar 

baksı/bakşı kelimesini kullanmışlardır” (2011b: 51, 64, 66). 

Sergen Çirkin ise şaman kelimesinin geçmişteki yeriyle ilgili 
bilgi verir. Çirkin'in çeşitli kaynaklardan referansla belirttiği 
bilgilere göre Batı dünyası şaman sözcüğüyle Rusya'dan Sibirya'ya 
gönderilen memurlar aracılığıyla 17. yüzyılda tanışırken, doğuda 
Biruni'nin miladi 1000 yılında yazdığı bir eserde şamaniyyun 
ve şamanân gibi kelimelerle bu ifadeyi kullandığını belirtir. Bu 
ifadeler yeryüzünün doğusunda yaşayan insanların inançlarını 
ve özellikle Tunguz ülkesindeki şamanları ifade etmektedir. 
Çin kaynaklarında ise bir Budist rahip için şamen sıfatı miladi 
6. yüzyılda görülmektedir (Çirkin, 2019: 321). 

Şamanizm'in bir din olup olmadığı tartışmaları ve adlan- 
dırılmasındaki problem bir yana Türk mitolojisinin önemli bir 
kodu olduğu genel kabuldür. Türk şamanlığıyla ilgili önemli 
araştırmacılardan Anohin, 1906 yılından başlayarak Sibirya, 
Moğolistan ve Doğu Kazakistan bölgelerinden halk bilgisi ürün- 
leri derlemiştir. O, dönemin ve bölgenin özellikleri hakkında 
bilgi verirken Altay Türklerinden şamanist diye bahseder ve 
Şamanist Altaylara göre ruhların yeraltı, yer üstü ve gökyüzü 
olmak üzere üç bölgede yaşadıklarını, yeraltı ruhlarının kör- 
mös, gökyüzündekilerin kuday, yer ruhlarının yer-su ve altay 
olarak adlandırıldığını belirtir. Aynı kaynakta Anohin, insan 
ve yerin yaratılışıyla ilgili mitlerden bahsederken Tufan başta 
olmak üzere insanın yaratılışıyla, ilk şamanın Erlik'in kara 
kavminde ortaya çıkışıyla ve Ülgen ile Erlik'in yaratılış ey- 
lemleriyle ilgili bilgi verir (2006: 3, 19). 

Bubilgiler yukarıda da kısaca belirtildiği gibi Türk Dünyasına 
mensup bir Türk boyunun, belli bir dönem ve belli bir coğraf- 
yaya ait verileridir. Bu anlamda hiçbiri “eski Türk mitolojisi” 
değildir. 
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Bu noktada ilerleyen bölümlerde “karşılaştırmalı mitolo- 
jiye” değineceğimiz noktalarla ilgili olarak “Türk Şamanizmi” 
ekseninde bir nokta önemlidir. Uno Harva'nın Türkçeye Altay 
Panteonu Mitler, Ritüeller, İnançlar ve Tanrılar adıyla çevri- 
len kitabındaki bazı ifadeler dikkat çekicidir. Erol Cihangir 
bu önemli esere yazdığı ve adeta yeni bir bölüm teşkil eden 
“Altay Panteonu Üzerine Tenkidi Bir Yaklaşım” adlı ön sözde 
belli başlı meseleleri tartışır. Bu kitap, Finli bilim adamı Uno 
Harva'nın 1900'lerin başlarında Sibirya'da yaptığı saha çalış- 
malarına dayanır. Eserin asıl adı Altain Suvun Uskunto (Altay 
Soylu Halkların İnançları)'dur. Fakat Türkçeye Altay Panteonu 
şeklinde çevrilmiştir. Eserin çevirmeni E. Cihangir'in söz ko- 
nusu kısımda yaptığ tartışmalar aslen bu “panteon” yaklaşımı 
üzerinde durmaktadır. Özellikle “tengri” ve kutsal ruhlar me- 
selesi üzerine ifadeleri dikkat çekicidir. Harva, Türk mitoloji- 
sindeki birtakım kutsal varlıkları Hint, Çin, İran veya Yunan 
mitolojisindeki gibi tanrılar galerisi yani panteon olarak algılar 
fakat Cihangir, buna itiraz etmektedir. Harva, Türk mitolo- 
jisindeki Ülgen, Umay, Kayra Han gibi sembolleri Batılı bir 
bakış açısı ve sınıflandırma modeliyle “Yunan mitolojisindeki 
gibi” bir panteon oluşturacak şekilde düşünmüştür. Oysa ki 
çoban/göçebe toplumların mitlerinde dağ, nehir, vatan, yol 
ve benzeri önemli “şey”lerin hepsinin “önemli oldukları” için 
ruhları vardır ve onlara saygı duyulur. Fakat bunların hiçbiri 
birer yaratıcı değildir (2014: VI, XXII). 

Bunun yanında şamanlığın tarihselliği ve güncelliği mese- 
lesi de Türk mitolojisinde önemli bir yer tutar. İbrahim Dilek, 
Türk Mitoloji Sözlüğü (Altay-Yakut) adlı eserinin Ön Söz'ünde 
Sibirya'nın güneyinde yaşayan Altay Türkleri ve kuzeyinde 
yaşayan Yakut (Saha) Türklerinin mitolojileri üzerine çalıştığını 
ve bunun sebebinin bu Türk boylarının mitik malzemelerinin 
dış etkilere daha az maruz kalmış olması ve bu toplulukların 
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Şamanist mitolojiyi belli ölçüde de olsa yaşamayı sürdürü- 
yor olması olarak belirtir. Ayrıca onun verdiği bilgiye göre 
söz konusu Şamanist mitolojiye ait unsurlar farklı Türk coğ- 
rafyalarında ve Türkiye'de de günümüzde değişik şekillerde 
varlığını devam ettirmektedir. Bu sebeple Türkiye'deki bazı 
dini pratikleri açıklarken Türk Şamanizm'inin ve mitolojisinin 
kaynakları yorumlanmalı ve açıklanmalıdır (2013: V). 

Şamanizm'in Türklerin eski dini olup olmaması tartış- 
malıdır. Hatta Şamanizm adlandırması dahi kendi içinde tar- 
tışmalıdır. Bu meseleye de sonuç kısmında değilinilecektir 
fakat adı veya dini özellikleri ne olursa olsun bu inanç dünyası 
Türk mitolojisinin önemli bir parçasıdır. Türklerin geçmişten 
günümüze yaşadıkları coğrafyalar ve tarihi süreçlerde eski 
Türk inancından İslâm'a geçiş yaşanmış, ayrıca buna paralel 
olarak özellikle Altay ve Saha/Yakut bölgesinde şamanlık da 
yaşamaya devam etmiştir. 

Burada Türklerin, İslâm'a geçişiyle ilgili olarak da birkaç 
bilgiye yer vermek lazımdır. Karatay, ilk defa Türklerin kendi 
kimliklerini ama daha önemlisi bağımsız yapılarını koruyarak 
İslam dairesine girdiklerini söyler ve Râsonyi'den yaptığı “Dünya 
tarihinde Türklerin İslam'a intisabı kadar başlangıçta önem- 
siz görünen, fakat sonuçta tesiri büyük olan başka bir hadise 
gösterilemez” alıntısıyla Türklerin İslam'a geçişinin önemini 
vurgular. Ayrıca başka bir görüşe daha yer veren Karatay'ın 
ifadelerine göre Türklerin İslam'ı kabulü, Kavimler Göçü ve Haçlı 
seferleri ile birlikte Orta Çağ'ın en önemli üç olayından biridir 
(2018: 11-12). Karatay'a göre “Türklerin kitlesel İslamlaşması 
7. yy. ortalarındaki karşılaşma ile 10. yy. ortalarındaki toplu 
geçişlere kadar 300 yıllık bir beklemenin ardından gerçekle- 
şiyor. Türkler, Frankların yaptığı kadar diğer uluslara İslam'ı 
taşıyamıyor ama kendi kabulleri ile bütün bir Orta Asya ve İdil 
boylarının rengi değişiyor. Öte yandan bugünkü Pakistan'ın 
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da dâhil olduğu Hindistan'ın önemli bir kısmına ve Keşmir'e 
İslam, Türkler eliyle ulaşıyor. Buna Çin'deki Dunganları da 
eklemeliyiz. Dolaylı olarak da başlıca Hindistan üzerinden 
Güneydoğu Asya'ya İslam yine Türkler sayesinde ulaşıyor” 
(2018: 15). Türkler eski tarihlerden kendi inanç sistemlerini 
taşımışlar ve İslâm başta olmak üzere diakronik ve senkronik 
olarak birçok din ve inanç sisteminden etkilenmişlerdir. Bugün 
birçok farklı inanca mensup Türk boyu mevcuttur. 

Bütün bu unsurlar ortak Türk halk kültürünün parçalarıdır. 
Nebi Özdemir Türk halk kültürü meselesini şu sözlerle ifade 
eder ve çerçeveyi belirtir: 

Türk halk kültürü, Türk milletinin tarih sahnesine çıktığı 
ilk dönemlerden itibaren farklı coğrafyalarda yaratılan, ya- 
şatılan ve geliştirilerek aktarılan özgün ve zengin bir belleği 
ifade etmektedir. Farklı zaman ve coğraf yalarda ortaya çıkan 
etkileşimlerle özgünleşen ve zenginleşen Türk halk kültürü 
sonuçta Türk halkının yaratıcılığının ürünüdür (2015: 215, 216). 
Türk mitolojisiyle ilgili de kaynak bilgisine yer veren Özdemir'e 

göre “Hun imparatoru Mete'yle ilgli verilerle birlikte Alp Er 
Tunga Destanı ve Şu Destanı (M. Ö. IV. asırda yaşamış Türk 
hakanı) Türk mitolojisinin kökenlerinin eskiliğini ortaya koyan 
ürünlerdir. Türk mitolojisi unsurlarının önemli bir kısmı farklı 
anlatılar (destan, efsane, masal vb.) içinde yaşamaya devam 
etmiştir. Altay Yaratılış Destanı, Oğuz Kağan Destanı, Bozkurt 
Destanı, Ergenekon Destanı, Uygurların Türeyiş Efsanesi ve 
Göç Destanı, Manas Destanı gibi önemli mitik anlatımları 
içeren Türk mitolojisi, etkileri bugüne kadar süren zengin 
bir yapıya sahiptir” (2015: 218). Bu anlamda bir örnek olarak 
destanların hem mitoloji hem de kültürel kodla bağlantısıyla 
ilgili Çokan Velihanov'un Manas destanı ile ilgili söyledikleri 
önemlidir. Ona göre “sarp kayalarda yaşayan Kırgızlar'da tek 
bir destan vardır. Bu destan Kırgız ların bütün mitolojisini, her 
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türlü geleneklerini bir kahraman çerçevesine toplamış Kırgız 
ansiklopedisidir. Kırgızlar için eski Yunanlıların İlyada'sı gibi 
bir şeydir. Kırgızların hayat tarzları, görenekleri, ahlâk ve dini 
telakkileri, coğrafyası, tıp bilgileri, başka uluslarla olan ilişkileri 
bu destanda ifadesini bulmuştur” (2000: 24). Türk mitolojisinin 
tarih, coğrafya, dil ve kültür/inanç nitelikleri bu şekilde belirli 
bir çerçeveye sahipken kaynakları da çok çeşitlidir. 
Bahaeddin Ögel iki ciltlik Türk mitolojisi çalışmasının 
birinci cildini efsanelere ayırdığını söyler. Ona göre efsaneler 
(mythes) bir milletin mitolojisinin canlı ve yaşayan varlıkları 
gibidirler. Ögel iki türlü kaynaktan söz eder: 
“1-Tarihlerde geçen ve özel olarak eskiden yazılmış Türk 
efsaneleri 
2-Halk ağzından derlenmiş efsaneler” (1993: VT). 
İbrahim Dilek Türk mitolojisinin kaynaklarıyla ilgili şu 
bilgiyi verir: 
“Sibirya, Moğolistan ve Türkistan coğrafyası Türk mito- 
lojisinin ana metinlerinin oluşup şekillendiği merkezlerdir. 
Bu coğrafyalarda oluşan mitik metinlerin büyük bir kısmı 
çeşitli değişikliklere uğrayarak 19. yüzyılda yazıya geçirilmiştir. 
Türkler, söz konusu coğrafyalardan değişik yönlere kitleler 
hâlinde dağılmalarının neticesinde farklı inanç ve kültür 
sistemleriyle tanışmışlardır. Bu tanışma Türk mitolojisinin 
içine yabancı unsurların girmesine neden olmuştur. Çeşitli 
kaynaklar ve metinlerde parçalar hâlinde tespit edebildiği- 
miz unsurların dışında bilimsel çalışmalara kaynaklık eden 
asıl metinler, Orta Asya, özellikle Sibirya'da meskun Türkler 
arasında 19.yüzyılın ikinci yarısından itibaren başta Radloff 
ve Verbitskiy gibi bilim adamları tarafından derlenip yazıya 
geçirilmiştir. Bununla birlikte genel olarak Türk mitolojisinin 


kaynakları şu şekilde tasnif edilebilir: 
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1.Tarihi kaynaklar 

2.Seyahatnâmeler 

3.Sözlükler 

4.Eski Türk Dini ve Türk Şamanizm'iyle ilgili yayınlar 
5.Derleme çalışmaları 

6.Kronikler” (2015: 267). 


Ünver Günay ve Harun Güngör ise hazırladıkları Baş- 
lantıçtan Günümüze Türklerin Dini Tarihi adlı eserde Türk 
inançlarıyla ilgili kaynakları dillere göre tasnif etmişlerdir: 

“a.Çince kaynaklar, 

b.Türkçe kaynaklar 

c.Arapça ve Farsça kaynaklar, 

d.Batılı ve çağdaş kaynaklar” (Günay ve Güngör, 2015: 27) 
Türk Halk Edebiyatı El Kitabı'nda halk edebiyatının kay- 

naklarından bahsedilirken sözlü kaynaklar ve yazılı kaynak- 
lar şeklinde bir tasnife gidilmiştir. Sözlü kaynaklar doğrudan 
kaynak kişileri karşılarken yazılı kaynaklar; Çin kaynakları, 
Orhun ve Yenisey Yazıtları, Eski Uygur metinleri, Kutadgu 
Bilig, Divânü Lügâtit-Türk, Codex Cumanicus, Atabetü”1- 
Hakâyık, Dede Korkut Kitabı, tarih kitapları, masal kitap- 
ları, fıkra kitapları, atasözü kitapları, cönkler ve mecmualar, 
şâirnâmeler, menâkıbnâmeler, destan kitapları (Battalnâme, 
Dânişmendnâme vb.), seyahatnâmeler, mesneviler, surnâmeler 
ve fetvalar belirtilmektedir (Oğuz vd. 2008: 93-128). Tüm bu 
kaynaklar Türk halk edebiyatı ürünlerinin kaynaklarıdır. Türk 
halk edebiyatı ürünleri olan Türk mitleri için de tüm bu eserler 
kaynak teşkil edecektir. 

Tüm bu alıntılamalardan sonra çok kısa bir şekilde Türk 
mitolojisi ve edebiyat bahsine de yer vermek gereklidir. Yukarıda 
Pınar Dönmez (Fedakâr), Öcal Oğuz ve Nebi Özdemir'den 
alıntıladığımız kısımlarda da kısaca değinildiği üzere Türk 
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mitleri ve mitolojik tasavvurları kültürel kodlarda hâlâ ya- 
şatılmaktadır. Fakat Türk edebiyatının birçok alanında Türk 
mitlerinden faydalanılmamıştır. Behçet Necatigil (1988: 9) bu- 
nunla ilgili olarak “Tarih kitaplarında uzak hatıralar hâlinde 
kalmış eski Türk mitoslarının tarih boyunca sanat eserlerinde 
zaman zaman dirilemeyip varlıklarını belli edememiş ve ölü 
ata yadigarları olarak bir yerde donup kalmış bulunmaları, 
Türk destan ve mitologyasının bahtsızlığı olmuştur.” diyerek 
durumu özetlemeye çalışmıştır. Ziya Gökalp ise Türk edebi- 
yatıyla ilgili olarak Türk edebiyatının ilerleyebilmek için iki 
sanat müzesinde terbiye görmek mecburiyetinde olduğunu söyler 
ve bu iki sanat müzesinin Halk Edebiyatı ve Batı Edebiyatı 
olduğunu söylemiştir (1990: 143). Beşir Ayvazoğlu, mitlerin 
Türk edebiyatında kullanılmasıyla ilgili olarak yeni arayışlara 
girildiğini ve Ziya Gökalp'in öncülüğünde belli bir grubun 
“Eğer mitoloji lazımsa kendi mitolojimize eğilelim” diyerek 
İslamiyet öncesi Türk mitolojisine yönelmeye başladıklarını 
ve bu grup, nasıl ki Avrupa'nın Rönesans'ı Yunan ve Latin 
antikitesine dönüşle olduysa, olası bir Türk rönesansının da 
Türklerin kendi (akt. Tökel, 2000: 77) mitik kültürel köklerine 
dönmesiyle gerçekleşeceğini savunduklarını söyler. 

Son olarak, bütün bu çerçeve belirtildikten sonra, halk 
bilimi disiplininin bu yapıya nasıl yaklaşması gerektiği kı- 
saca açıklanmalıdır. Öcal Oğuz, Hem Varmış Hem Yokmuş 
Anlatı Kahramanları Üzerine Yazılar adlı kitabında Ahmet 
Yesevi'nin hikmetlerinden bahsederken aslında halk bilgisinin 
sözlü ürünleri için genel bir özelliği vurgu yaparak bu ürün- 
lerin nasıl incelenmesi gerektiği hakkında önemli bir noktaya 
parmak basıyor: 

Türk dilinin çeşitli lehçe, şive ve ağızlarının konuşulduğu 
çok geniş bir coğrafyada anlatılan ve her anlatışta ezber dışı 


tekniklerle yeniden üretilen bir metnin türsel ve bağlamsal 
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özellikleri üzerinde durulmalıdır. Bu metinleri kimler kimlere 
anlatıyor, anlatılan metinler nasıl ezberde ve hatırda tutuluyor, 
bağlama göre nasıl değiştiriliyor, kimi kısımlar nasıl çıkarı- 
lıyor veya yeni unsurlar nasıl ekleniyor sorularını sormak 
ve bunlara folklor disiplininin ortaya koyduğu kuramlardan 
yararlanılarak akılcı cevaplar vermek gerekmektedir. Sözlü 
kültür araştırmacılarının önemsediği gerçeklik, tarihçilerin 
“belgeci” ve “kanıtlamacı” gerçekliğinden farklıdır. Sözlü kül- 
türün gerçekliği, araştırılan kültürün sahiplerinin inançları 
ve kabullerini merkeze almayı gerektirir (2017: 19, 27). 


Sonuç 


Bu çalışmanın amacı temel olarak “Türk mitolojisi denil- 
diği zaman akla neler gelmelidir ve Türk mitolojisiyle ilgili 
nelere dikkat edilmelidir?” sorularının cevapları için genel 
bir yapı ve çerçeve oluşturmaktı. Bu anlamda makaleye kül- 
tür tarihi bakış açısıyla bir giriş yapıldı ve coğrafya, tarih vb. 
unsurlar ile merkeze hayatın kendisi alındı ve temel unsur 
olarak “hayatta kalmak” belirlendi. Bu anlamda öncelikle mit 
ve mitoloji terimleri ile Türk mitolojisi ifadesi kısaca açıklandı. 
Söz konusu terimler yukarıda detaylıca tartışıldığı için burada 
üzerlerinde kısaca durulacaktır. Mit, bir halk bilgisi ürünüdür, 
tüm toplumların en erken dönemlerindeki inançlarını içeren 
anlatılardır. Bu anlatılar genellikle bir yaratılış ile alakalıdır 
ve mitlerin ortaya çıkmasındaki temel motivasyonlar hayatta 
kalmak için belli düzenlerin sağlanması, “Neden?” sorusunun 
cevaplanması, kökenlerin açıklanması, kuralların belirlenmesi 
ve milli kodların oluşturulmasıdır. Mitoloji, mitleri inceleyen 
araştırma alanının adıdır. Türk mitolojisi ise, her milletin ken- 
dine ait mitleri ve mitolojisi olduğu düşüncesinden hareketle, 
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Türklerin mitlerini ve bu mitlerin incelenmesi kapsayan geniş 
bir ifadedir. 

Türk mitolojisi için Türk Dünyası'nın tarih, coğrafya ve dil 
özelliklerine dikkat edilmelidir. Türkler geçmişten günümüze 
doğudan batıya doğru Çin'in içlerinden gelen, güneyde İran, 
Kafkaslar hatta, Anadolu, kuzeyde ise Hazar Denizi'nin kuze- 
yinden ve Kırım'dan geçerek Balkanlar'ın batı ucuna kadar ve 
Avrupa'nın içlerine kadar bir hat üzerinde; güneyden kuzeye ise 
Afrika'nın kuzey bölgelerinden, Orta Doğu ve Kafkaslar'dan 
geçerek Sibirya'nın en kuzey ve kuzey doğu uçlarına kadar 
büyük bir coğrafyada sürekli bir hareket hâlinde yaşamışlar- 
dır. Bu yerlerin büyük bir çoğunluğu Türklerin sonradan göç 
ettikleri yerler değil, uzun yıllardır yaşadığı yerledir. Bu bölgede 
Türkler hem yerleşik bir hayat ile birçok devlet kurmuş hem 
de hayvancılık ve tarımla ilgilenen “yarı pastoral göçebe” bir 
hayat yaşamıştır. Türkler tüm bu coğrafyalarda birçok farklı 
milletle, dille ve din ile inançla karşılaşmış ve bunların tümüyle 
karşılıklı bir alışveriş hâlinde olmuştur. Kültür tarihi içinde 
Türkler karşılaştıkları milletler karşısında pasif bir alıcı olma- 
mış, bir şeyler alıntıladığı kadar diğer kültürlere de bir şeyler 
vererek bu coğrafyanın üst-kültür yapılarından birine sahip 
olup yaratıcı, aktarıcı ve şekillendirici bir rol üstlenmişlerdir. 
Tüm bu coğrafyada Hint, Arap, Fars gibi milletler ve İslâm, 
Hristiyanlık, Budizm, Maniheizm gibi dinlerle karşılaşan Türkler 
bu dinleri kabul etmiş veya en azından bu dinlerden etkilen- 
miş olmanın yanısıra geçmişten gelen eski Türk inançlarını 
bir şekilde sürdürmeye ya da eski inanç unsurlarını yeni bir 
görüntü içerisinde yaşatmaya devam etmişlerdir. Bu anlamda 
Türkler kültürel kodlarını bu coğrafyanın her yerinde geç- 
mişten günümüze korumaya ve yaşatmaya devam etmişlerdir. 
Sürekli olarak vurgu yaptığımız bu geçmiş ise en azından 
eldeki kaynaklar itibariyle M. Ö. 300 yıllarına kadar net bir 
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şekilde gitmektedir. Bundan daha eski tarihlerde de bir Türk 
ve Türk kültürü varlığı kesindir. Birçok kaynakta bununla 
ilgili veri mecvuttur. Öyleyse Türklerin coğrafyası Türklerin 
bu tarih aralığıyla birlikte değerlendirilmelidir. 

Türk dili de bu coğrafya ve tarih alanında geçmişten gü- 
nümüze, temelden dallanıp budaklanarak bir gelişim süreci 
gösterip yaşamıştır. Türk mitolojisinin temelini teşkil eden 
mitler de temelde dile bağımlı olduğu için Türkçenin yaşadığı 
süre, Türk mitlerinin de yaşadığı süreyi teşkil eder. Bu anlamda 
Orhun Abideleri'nden bu yana yazılı varlığı bilinen Türkçe- 
nin, Abideler'den önce de uzun bir süre sözlü varlığı olduğu 
kesindir. Türkçenin tüm tarihi süreçleri ve çağdaş lehçeleri 
Türk mitolojisinin birinci sıradaki kaynağıdır. 

Bu anlamda Türk mitolojisi değerlendirilirken tarihi ola- 
rak millattan önceki devirlerden başlanmalıdır. İskit, Hun, 
Göktürk, Uygur, Karahanlı, Selçuklu, Osmanlı ve Türkiye 
ile birlikte çağdaş dönemde Türk Dünyası'nın tüm çevrele- 
rindeki Kazakistan, Kırgızistan, Türkmenistan, Özbekistan 
ve Azerbaycan'da yaşayan Türklerle Balkanlar, Irak, Suriye, 
İran, Kafkaslar, Altaylar, Sibirya ve Çin'de yaşayan Türkler 
de hesaba katılmalıdır. Türkçenin tüm lehçe ve şivelerinden 
veriler dikkate alınmalıdır. Eski Türk inançları, tartışmalı bir 
adlandırma olsa da Türk Şamanizm'i, Türk kültürünün büyük 
bir dönemini içeren İslamiyet, Türklerin tanıştığı ve etkilen- 
diği diğer tüm dinler; Türk mitolojisinin yorumlanmasında 
önemlidir. 

Eski Türk mitolojisi denildiği zaman “gerçekten” eski tarihlere 
kayıtlı veriler dikkate alınmalıdır. Bu anlamda “Şamanizm” 
meselesi önemlidir. Şamanizm'in bir din olup olmadığı, bunun 
yanında Şamanizm'in eski Türklerin dini olup olmadığı ve Şa- 
manizm adlandırmasının doğru bir adlandırma olup olmadığı 
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tartışmaları" bir yana araştırmacıların bu adla andığı inanç 
dünyası Türklerin geçmişinden en azından bir döneminden 
günümüze etkin bir yol oynamaktadır. Eski Türk mitolojisini 
en basit hâliyle “eski Türk mitolojisi” şeklinde adlandırmak 
en doğrusu olacaktır. Bugün Anohin veya diğer Rus araştır- 
macıların Şamanizm adıyla kullandığı verilerin çoğunluğu 19. 
yüzyıl sonlarında derlenmiş verilerdir ve hemen hemen hepsi 
Türklerin belli bir boyunun, çok yakın tarihli mitik anlatı ve 
tasavvurlarına işaret eder. Ülgen, Erlik vb. tiplerin ve bunlara 
dair anlatıların eskiliği ayrıca tartışılmalıdır. Gerçekten eski 
Türk mitolojisini hedefliyorsak Oğuz Kağan Destanı, Orhun 
Abideleri veya Irk Bitig gibi metinler daha sağlıklı veriler sağ- 
layacaktır. “Türk Şamanizm'i” olarak anılan tüm veriler ise 
Türk kültürünün güçlü bir kodu oldukları için kıymetlidir, 
değerlendirilmelidir fakat bu değerlendirme ve tespitlerde 
dikkatli olunmalıdır. 

Eski Türklerin mitolojisiyle ilgili araştırmacıların ortak- 
laşa karak kıldığı temel unsur Gök Tanrı inancıdır. Birçok 
araştırmacı Türklerin geçmişte tek tanrılı olduğu ve bu tek 
tanrının yanında başta doğaya ait olmak üzere çeşitli unsur- 
ların kutsallığı düşüncesine sahip olduğunu belirtir. Türkler 
geçmişte tek tanrılıydı veya değildi. Eldeki veriler Türklerin 
gök veya gökten bağımsız bir Gök Tanrı inancına sahip oldu- 
gunu göstermektedir. Bunun yanında dağ, ateş, su, ağaç vb. 
unsurlar da kutsaldır. Eski Türk mitolojisi Gök Tanrı, atalar 
kültü hayvanlar ve yer-su kültüyle ilgili kutsallıklar etrafında 
şekilleniyordu. Şamanlık olarak adlandırılan ve çok tanrılılığa 
işaret eden sistem de bir diğer kültürel kod durumundaydı. 


4 Bu noktada Prof. Dr. Osman Karatay'ın bir konuşmasında kullandığı ifadeler 
dikkat çekicidir. Ona göre Şamanizm adlandırması belli bir noktada yanlıştır. 
Nasıl ki “imamizm” veya “rahibizm” diyemezsek “Şamanizm” de benzer bir 
yapıya işaret ettiği için mantıklı bir kullanım değildir. Bu noktada Şamanizm”in 
eski Türkler için bir din adlandırması olmadığı ve başta Rus araştırmacılar olmak 
üzere yabancı araştırmacılar tarafından türetilmiş bir adlandırma olduğu da göz 
önünde bulundurulursa Karatay'ın bu ifadeleri doğru kabul edilebilir. 
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Bunun yanı sıra eski metinlerdeki yol tanrısı, şans tanrısı vb. 
adlandırmalar da bu ifadelerin tartışılmasını gerektirir. Burada 
tanrının kutsallık veya yaratma eksenlerinde ele alınmasıyla 
ilgili ayrı bir yorumlama ile eski Türk mitolojisinin dikkatlice 
açıklanması gereklidir. 

Türk mitolojisinin kaynakları yukarıda sıralanmıştır. Türk 
mitolojisiyle ilgili bir çalışmada geçmişten günümüze ve güncel 
anlamda da Türk Dünyası'nın tamamını kapsayan bir inceleme 
yapılmalıdır. Çince, Arapça, Farsça, Rusça ve başka Batı dil- 
lerinden kaynaklar ile Türk kültürünün kendi yaratımı olan 
Dede Korkut Kitabı, Evliya Çelebi Seyahatnamesi gibi eserlerle 
müteşekkil büyük bir külliyat hesaba katılmalıdır. Bu anlamda 
Türk Dünyası'nın hiçbir kısmı veya tarihi dönemi göz ardı 
edilmemelidir. İslamiyet öncesi veya Osmanlı, Balkanlar veya 
Sibirya, Türk dilinin ve Türk kültürünün yaratıldığı ve ya- 
şatıldığı tüm coğrafya ve tarihi süreç dikkate alınarak Türk 
mitolojisine yaklaşılmalıdır. Keza Türk halk bilgisi ürünlerinin 
temel kaynakları olan sözlü kaynaklar yani kaynak kişiler de 
unutulmamalı ve günümüzde dahi anlatılan bir anlatıda veya 
inançta Türk mitolojisinin izleri etraflıca aranmalıdır. 

Türk mitolojisinin içerdiği her şey tarihi ve coğrafi anlamda 
Türk kültürünün temel kodlarıdır. Türk kültürü bozkır veya 
tarım, göçebe veya yerleşik, İslamiyet öncesi veya İslam kültür 
dairesinde olması fark etmeksizin geçmişten günümüze kül- 
tür kodlarını taşımakta, yaratmakta, yeniden yaratmakta ve 
icra edip aktarmaktadır. Bu noktada özellikle bir Türk halk 
bilimcisinin veya Türk halk bilimcisi olmasa da konuya me- 
raklı bir araştırmacının yapacağı en önemli şey, Öcal Oğuz'un 
vurguladığı şekliyle Türk kültürünün sahiplerinin inançları 
ve kabullerini göz önünde bulundurmak ve “bizde olan/bizim 
olan” meselesini de hesaba katıp “kabullenmeyi” merkeze alarak 
kuramsal açıdan Türk mitolojisine yaklaşmaktır. 
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Bunun yansımaları elbette edebiyatta ve diğer sanatlarda 
da olacaktır. Türk mitolojisi vardır. En az Yunan, Hint, Mısır, 
İskandinav vb. mitolojiler kadar da zengindir. Türk mitolojisiyle 
ilgili birçok kaynak yayınlanmış, birçok yabancı kaynak da 
Türkçeye çevrilmiştir ve yazarlar, şairler, ressamlar, senaristler 
tarafından kullanılmayı beklemektedir. 

Son olarak kültür tarihi bağlamında Türk mitolojisine bak- 
mak ve karşılaştırmalı mitoloji meselesinde Türk mitolojisini 
nasıl kullanmak gerekiği meseleleri de önemlidir. Türk mito- 
lojisini değerlendirirken yukarıdan beridir bahsedilen coğrafi 
özellikler belirleyici rol taşır. Özellikle eski Türk mitolojisini 
düşünürken at sırtında, süratli hareket eden, doğayla iç içe 
fakat son derece açık, tehlikeli, zorlu bir coğrafyada hayatta 
kalmaya çabalayan, mekân algısı geniş, gökyüzü ile denk bir 
topluluğu düşünmek gerekmektedir. Öyleyse bu topluluk sıcak 
bir iklimde yaşayıp tarımla uğraşayan veya kale surları içerisinde 
güvenli bir ortamda geçinip giden toplumlardan belli açılarda 
farklı olacaktır. Bir kere öncelikle “asker doğacaktır.” Çünkü 
içine doğduğu coğrafya doğrudan doğruya hayatta kalmak için 
savaşmayı gerektirmektedir. Mekân algısı ise sürekli hareketle 
olması dolayısıyla, Oğuz Kağan destanındaki “Gök çadır, güneş 
bayrak.” ifadesindeki algıyla şekillenecektir. Doğayla hem iç içe 
ve ilişkide hem de mücadele hâlindeki Türk milletinin mitik 
algısı da bu şekilde şekillenecektir. Daha sonraki dönemlerde 
de bu unsurlar yaşatılmıştır. İster Türk-İslam mitolojisi olsun 
ister Altay-Sibirya şamanlığı olsun Türklerin bu algısı büyük 
ölçüde devam etmiştir. 

Peki “Yunan mitolojisindeki gibi bir tanrılar panteonu 
Türklerde niye yoktur?” Öncelikle bu sorunun birinci cevabı 
“Olmak zorunda değil.” olmalıdır. Her iki kültür de kendi 
iç dinamiklerinden ürettikleriyle zengindir. Yunan panteonu 
fikrinin yanında bir diğer örnek de Herkül gibi yarı-tanrı 
kahramanlar için yapılabilir. Türk mitolojisinde yarı-tanrı- 
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lık kavramı var mıdır? Türk destanlarına bakıldığında Oğuz 
Kağan, Manas, Köroğlu, Kögütey vb. birçok kahramanın tan- 
rısal nitelikte olduğu görülür. Bu anlamda Yunan mitolojisnde 
yarı-tanrı Herkül varken Türk mitolojisinde tanrısal-kahra- 
man Oğuz Kağan vardır. Bunlar arasındaki karşılaştırmalar 
ortaya benzerlikleri ve farklılıkları koyarak iki kültürün de 
zenginliklerini gösterecektir. 

Yunan ve Türk mitolojileri örnekleminde devam edecek 
olursak elbette ki benzerlikler ve farklılıklar olacaktır. Bu- 
rada yapılacak karşılaştırma “elma ile armutu karşılaştırma” 
denksizliğine düşmeden elma ile armutun nerelerinin, nasıl 
ve hangi ölçülerden karşılaştırılıp bu karşılaştırma sonucunda 
faydalı bir sonuca nasıl ulaşılabileceği sorgulanmalıdır. Ger- 
çekten Türk mitolojisinde bir panteon, yani tanrılar grubu var 
mıdır veya Batılı sınıflandırma ve yorumlama yaklaşımları Türk 
mitolojisi için ne kadar sağlıklı sonuçlar verecektir? Elbette ki 
Batı'dan alıntılanan kuramsal yaklaşımlar Türk mitolojisine 
de uygulanabilir. Türk mitolojisi ile diğer mitolojiler arasın- 
daki benzerlikler ve farklılıklar incelenerek Türk mitolojisinin 
neyi, nasıl ürettiği ve kullandığı konusundaki kültürel kodlar 
ortaya konulabilir. Bu noktada anakrozime düşmeden sağlıklı 
incelemeler için karşılaştırılan her iki mitoloji için de benzer 
ve farklı motifler ve tipler seçilerek etraflıca araştırmalar ya- 
pılmalıdır. Türk mitolojisinin 19. yüzyıla ve Altay bölgesine ait 
verileriyle milattan önceki döneme ait Yunan mitleri arasındaki 
bir karşılaştırma ne gibi sonuçlar verebilir? Bu sorular, belli 
örneklemlerde tartışılarak cevaplanabilir. 

Son söz olarak şu vurguyla bitirmek yerine olacaktır: Türk 
mitolojisi vardır. Tarihi ve coğrafi derinliği ile son derece zen- 
gindir. Türk mitolojisine dair yapılacak araştırmalarda ça- 
lışmanın başından sonuna kadar açıklanmaya çalışılan tüm 
yapısal özellikler ve sınırlar dikkate alınırsa ortaya sağlıklı 
sonuçlar çıkacağı kanaatindeyiz. 
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ERKEN CUMHURİYET DÖNEMİ 
TÜRKÇÜ DERGİLERDE BOZKURT VE 


ERGENEKON MİTİNİN YANSIMALARI 
Altuğ ORTAKCI” 


Bozkurt bütün ülkümüzün 
ve bütün davamızın sembolü, 
idealimizin yere düşmez bayrağıdır 


İzzet YOLALAN" 


Giriş 

Bilimsel bir disiplin olarak 19. yüzyılda şekillenen folklorun 
araştırma konularından biri olan halk edebiyatının masal, mit, 
efsane ve halk türküleri gibi türleri alanın önemli araştırma 
konularını oluşturmaktadır. Folklorun bu araştırma konuları, 
19. ve 20. yüzyıllarda milletlerin ulusal kimliklerinin ortaya 
çıkmasında ve biçimlenmesinde önemli rol oynamıştır (Oğuz, 
2010: xi). Birçok ülkenin folklor tarihçeleri incelendiğinde 19. 
yüzyıl sonunda şekillenen dünya rejimleri resmi söylemlerinde 
folkloru bir kaynak olarak kullandığı görülmektedir (Öztürkmen, 
2009: 16). Rejimlerim ümmetten millete, imparatorluktan ulus 
devlete, halkın ise tebaadan vatandaşa dönüşüm süreçlerinde 
halk kültürü ve gelenekleri milliyetçilik teori ve yaklaşımla- 
rında sıklıkla başvurulan bir argümandır. 


Batı Avrupa'da özellikle İngiltere ve Fransa gibi ülkelerde 
uzun süredir ortak dil, ortak kültür, siyasi başarılar ve askeri 


> Arş. Gör., Hitit Üniversitesi Fen Edebiyat Fakültesi Türk Dili ve Edebiyatı Bölümü, 
e-posta: altugortakci(2 gmail.com 
1 Bozkurt Dergisi, Yıl 3, Cilt 2, Sayı 1, “Siz Nesiniz? 
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zaferler gibi eski bir tarihi miras, modern anlamda millet ve 
milliyetçiliğin doğuşuna da vesile olmuştur. Bahsi geçen ül- 
kelerde ortak dil, tarih vb. unsurlar birleştirici olmuş daha 
sonra bu ortaklıklar milli dile, milli kültüre ve milli duyguya 
dönüştürülmüştür (Sevim, 2008: 23). 

Millet ve milliyetçilik kavramları birçok defa farklı şartlar 
ve bağlamlar üzerinden tanımlanmıştır. Örneğin Antony D. 
Smith milleti; “tarihi bir toprağı/ülkeyi, ortak mitleri ve tarihi 
belleği, kitlevi bir kamu kültürünü, ortak bir ekonomiyi, ortak 
yasal hak ve görevleri paylaşan bir insan topluluğunun adı” 
(Smith, 2016: 32) olarak tanımlar. Hroch ise, “bir yanda belirli 
bir toprak parçası üzerinde insan ve doğa arasındaki temel 
antagonizmaya bulunan çözümden neşet edip, diğer yanda 
doğayla insan arasındaki ilişkilerin insan bilincine yansımasıyla 
ortaya çıkan iktisadi, bölgesel, siyasal, dinsel, kültürel dilsel 
vb. gibi çeşitli türdeki ilişkilerin bileşiminden oluşan büyük 
bir toplumsal grup” (2011: 24) olarak tanımlar. 

Yine milliyetçilik de millet tanımda olduğu gibi farklı coğ- 
rafyaların birbirinden farklı zaman ve koşullarıyla ilişkilendi- 
rilerek tanımlanmaktadır. 18. yüzyılda milliyetçilik, burjuva- 
zinin güçlendiği yerlerde siyasi ve iktisadi sistemlerin kendini 
gösterirken, orta sınıfın 19. yüzyılın başında Almaya, İtalya 
ve Slav ülkelerinde olduğu gibi henüz zayıf olduğu yerlerde 
ise milliyetçilik, en güçlü ifadesini kültür sahasında bulmuştu. 
Milliyetçiliğin kendisini kültür sahasında bulduğu ülkelerde 
ilk hedef milli devlet kurmaktan çok, halkın ruhu ve kültü- 
rünü ortaya çıkarmak olarak görülmüştür. Bu süreçte halkın 
ruhunun edebiyat, masallar, efsaneler, atasözleri, anadil ve tarih 
içinde nasıl ifade bulunduğu araştırılmıştır. Orta sınıfın 19. 
yüzyıl ortalarında güçlenmesiyle ve halk yığınlarının siyasi 
ve kültürel konulara ilgisinin artmasına paralel olarak kültür 
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milliyetçiliği kısa zamanda bir milli devlet kurma çabalarının 
yoğunlaşmasına dönüşmüştür (Sevim, 2008: 24). 

Avrupa'nın millet çağı olarak nitelendirilebilecek bu dö- 
neminde millet ve kültür arasındaki ilişkiyi vurgulayan öncü 
isimlerden birisi belki de en önemlisi Herder'dir. Herder, kendine 
özgü ulusal romantizm akımını kurarak, Alman kültürünü 
etkisi altına alan Eski Yunan, Latin ve Fransız kültürlerine 
savaş açmış ve ulusal kimliğin inşasında halk kültürünün temel 
alınması fikrini savunmuştur. Herder'in halk kültürü temelli 
ulusal kimlik inşası görüşüne göre bir ulusun ortak ruhu en 
iyi, temiz ve bozulmamış olarak halk edebiyatında bulunur 
(Oğuz, 2010: 9). Herder'in ulusun ortak ruhu fikriyle millet ve 
kültür kavramları arasındaki güçlü bağı ortaya koyması daha 
sonraki dönemlerde milliyetçi hareketlerin entelektüel kaynak- 
larından biri olmuştur. Bu kaynak, benzersiz volksgeist'ın ve 
onun şekillendirdiği milli kimliğin ispatını sunmayı amaçlayan 
folklor araştırmalarıdır. Türkiye'de halk bilimine yönelişin 
temelinde Herder'in “halk ruhu” fikrinin benzeri hareketler 
yer alır. Bu yöneliş bilinçli bir durumdan daha çok merak 
olarak adlandırılabilecek bir ilgiyle oluşmuştur (Gümüş, 2019: 
125). Erken Cumhuriyet Dönemi dil, kültür ve tarih çalışma- 
larını da yönlendirecek bakış açıları Meşrutiyet döneminin 
entelektüel iktidarı ele alan Türkçülük akımının iki yönlü bir 
gayretinin neticesidir. Entelektüel iktidarda bir yönden, kökü 
Orta Asya'daki efsanevi, tarih-öncesi “şanlı günler”in ışıltısıyla, 
genç tarihçilerin gözünü kamaştıran bir tarih ve dil merakı 
belirmiş; bir diğer yönden de, bu yeni tarih yazımı gayretine 
eşlik eden (Türklere) bir “kendilik bilinci verme” çabası ortaya 
çıkmıştır (Aksakal, 2010: 138). 

20. yüzyıla gelene kadar Anadolu'daki yerleşik Türkler'in, 
Osmanlı veya İslam kimliklerinden ayrı bir “Türk” kimliğine 
sahip olduklarına yönelik bir bilinçleri bulunmamaktaydı. Bu 
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dönem Türkler arasında yerel kimlikler (köy, bölge, hısımlık 
gibi) daha önemliydi (Smith, 2016: 42). 

Osmanlı Devleti'nin son dönemlerinde beliren Türkçülük, 
bu dönemin önemli akımlarının arasındadır. Türkçülük akımın 
ortaya çıkmasında Osmanlı'nın çok uluslu imparatorluktan 
etnik ulusal devletler haline gelmesine yol açan siyasal geliş- 
meler oldukça etkilidir (Özdoğan, 2019: 13). 1908'den sonra 
kültürel milliyetçiliğin gelişimi yeni nesil Türklerin Türklük 
fikrine, yani Türk milletine dayalı kimlik ve bağlılık fikrine 
aşina olmalarını sağlamıştı (Lewis, 2014: 478). 1908 yılında II. 
Meşrutiyet ilanı edilir ve iktidarı ele alan İttihat ve Terakki 
Fırkası, Türkçülük çalışmalarına hız verir. Bu tarihten sonra 
kurulan dernekler -Türk Derneği (1908), Türk Yurdu Derneği 
(1911), Türk Ocağı (1912)- ve bu derneklerin yayın organları 
milli edebiyat ve milliyetçilik fikirlerini folklorun inceleme 
alanına giren ürünler üzerinden ele alan bir yaklaşımla de- 
gerlendirirler (Oğuz, 2010: 23). 

Türk milliyetçiliğinin iki boyutu vardır: Osmanlı Türkleri 
arasında uzun süredir kaybolmuş bulunan bir ulusal Türk 
kimliği arayışı ve bilinçlenen Türkler tarafından toplumsal 
birliğin kurulması ve güçlendirilmesi. İlk özelliği bütün milliyet- 
çiler paylaşıyordu. Ancak, Gökalp, 1923'te Türk milliyetçiliğin 
hedefleri olarak üç ilke sayıyordu: Türkiyecilik, Oğuzculuk 
(Türkmencilik), Turancılık. Arai'nin ifadesiyle, milliyetçilerin 
bu iki grubunu anlamanın en iyi yolu, yayınladıkları dergileri 
incelemektir (Arai, 2011: 20). Bu açıdan milliyetçilik ve folk- 
lor ilişkisinin çözümlenmesinde dönemin Türkçü dergilerinin 
incelenmesi anlamlıdır. 
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L Milletin Kaynağını Ümmet Öncesi Tarihte ve Mitolojide 
Arama (Köken Miti) 


Smith, etnik bir topluluk olabilmek için altı ana ilke sıralar 
bunlar: 1. Kolektif bir özel ad, 2. Ortak bir soy miti, 3. Paylaşılan 
tarihi anılar, 4. Ortak kültürü farklı kılan bir ya da daha fazla 
unsur, 5. Özel bir “yurt”la bağ, 6. Nüfusun önemli kesimleri 
arasında dayanışma duygusudur (2016: 42). Bu maddelerin 
tamamı Türk milliyetçiliğinin gelişim süreçlerinde izlenebilir. 
Türk milliyetçiliği de, Türk kimliğiyle, mazisi derin köklere 
sahip, ortak soy mitleriyle desteklenen ve Turan ülkesi ana 
ekseninde gelişen kültürel bir milliyetçiliktir. 

Milliyetçilik süreçlerinde, Türk milletinin kültür kökle- 
rini Türkistan'da görme düşüncesine, Jacob Grimm'in Al- 
man milletlerinin köklerini Hindistan'da gören kuramın bir 
bakıma kaynaklık ettiğini ifade Oğuz, bu süreci şu şekilde 
açıklamaktadır: 

“Esasen bütün Avrupa uluslaşmasında ortaya çıkan din, 
ümmet, kent, yazı dışında köken arama akımının Doğu'ya 
doğru gelirken Türkleri de etkilemesi kaçınılmazdı. Yani süreç 
içerisinde sahipleri veya karşıtları tarafından Türkçülük ve 
Turancılık olarak adlandırılacak bu düşünce, özü itibariyle 
Jacob Grimm'in Alman Mitoloji'sindeki Cermen ırkının ve 
onun kültür kaynağının Hindistan'da olduğunu savunduğu 
gibi öncelikle milletin kaynağını köyde ve ümmet öncesi ta- 
rihte ve mitolojide arayan bir yönüyle romantik diğer yönüyle 
bilimsel entelektüel bir hareketti” (Oğuz, 2010: 39). 

Kısaca bu dönem Türkçülük, kökü Orta Asya'nın geçmişinde 
olan özgün kültürel bir vadediyor ve Anadolu'dan Orta Asya'ya 
uzanan alana referans vererek imparatorluk topraklarının eski 
güzel günlerini çağrıştırıyordu (Öztürkmen, 2009: 20-21). 
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Türkçülüğün teorisyenlerinden olan Gökalp'in ulusçuluğa 
yaklaşımı pozitivisttir. Aslında ulusçuluk, pozitivist akımla 
güçlenmiş ve sosyoloji akımının ortaya çıkışıyla da ulusçuluğa 
atfolunan birçok niteliği bir arada barındırmaya başlamıştı. 
Başka bir deyişle ırk, dil, kültür ve tarih hem bilimsel hem de 
“doğal” sosyal özelliklerdir ve bu inanışa göre gerçek toplum 
da ulustur (Çılgın, 2011: 14). 

Ziya Gökalp'in ve Milli Edebiyat akımının, çöken Osmanlı 
İmparatorluğu enkazından Türk uluslaşmasını kurtarmak ama- 
cıyla, Batı ve Kuzey Avrupa'daki folklor ve uluslaşma örnekle- 
rinden esinlendiği söylenebilir. İmparatorluğun Birinci Dünya 
Savaşı sonrasında tamamen yok olmasıyla birlikte Sultanlık 
makamı, Hilafet ve Osmanlı toprak düzeni de ortadan kalmıştır. 
Bu süreçler Fransız İhtilali'nin getirisi ve doğal sonuçları ola- 
rak görülse de, bu yapılaşmanın en önemli kültürel kodlarını 
ümmet öncesi tarihe, mitolojiye ve köye vurgu yapan folklor 
hareketine bağlı Orta ve Kuzey Avrupa uluslaşması oluştur- 
muştur. Ziya Gökalp'in ilk dönem çalışmaları ve sembolik 
olarak Turan manzumesi, uluslaşma hareketinin bu yönü için 
önemlidir. Türk uluslaşmasında bu süreç, Türkistan, Turan, 
Anayurt, Altay, Tanrı Dağları, Orhun, Bozkurt ve Ergenekon 
gibi semboller etrafında gelişti (Oğuz, 2010: 39- 40). 

Kızılelma ülkesi, Ergenekon efsanesi, meçhul Turan ülkesi 
gibi değerler, Türk devletinin kendine seçmiş olduğu mitolojik 
ve ideolojik kavramlardan sadece birkaçı olduğunu dile getiren 
Aksakal bu kavramların devleti yönetenlere politik isteklendirme 
sağlarken halka da efsunkâr bir hikâye sunduğunu ifade eder: 

“Bu “hikâye” bazen bir büyük çınarın anlatıldığı rüya, 
bazen bir kurdun kurtardığı kavimden Asya'nın fethine gidiş, 
bazen tufandan kurtulan bir Altaydestanı gibi çok çeşitli süs 


ve ziynetlerle zenginleşmiştir. Bütün bu anlatımların ortak 
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paydası olarak kimi mitolofik /efsanevi figürleri ön plana çık- 

maktadır” (Aksakal, 2015: 191). 

Bu figürlerden Bozkurt ve Ergenekon önemli iki mitik 
unsurdur. 

Orta ve Kuzey Avrupa uluslaşmasında olduğu kadar Türk 
uluslaşmasında da önemli bir rol oynayan ümmet öncesi mi- 
tolojiye yapılan vurgu, Erken Cumhuriyet Dönemi'nde yayın 
faaliyetlerini sürdüren Türkçü dergilerde izlenebilmektedir. 
Bu çalışmada, tek-parti döneminde faaliyetlerini sürdürmüş 
Türkçü aydınların 1930 ve 1940 yıllarında yayımlamış olduğu 
dergilerde Bozkurt ve Ergenekon mitleri ele alınmıştır. Bahsi 
geçen dergiler; Atsız Mecmua, Orhun, Bozkurt ve Kopuz der- 
gileridir. Dergilerde yer alan mitolojik verilere ve imajlara dair 
çözümlemelere geçmeden önce dergiler üzerinde durmak ko- 
nunun anlaşılır olması bakımından faydalıdır. 


II. Dergiler: Atsız Mecmua, Orhun, Bozkurt, Kopuz 


Atsız Mecmua 


Türk Ocağı'nın kapanışından bir ay sonra 15 Mayıs 1931 
tarihinde yayın hayatına başlayan ve adını yayımcısı Hüseyin 
Nihal Atsız'dan alan Atsız Mecmua, aralıksız olarak 17 sayı 
çıkar. Türkçü Dergiler üzerine hazırladığı yüksek lisans te- 
zinde dergi ile ilgili detaylara yer veren Yiğit (2014) derginin 
içeriğini şu şekilde özetler: 

“Edebiyat, tarih, halk edebiyatı, milliyetçilik, sosyal ko- 
nular, çeşitli fikirler üzerine yazıların kaleme alındığı ve şiir, 
hikâye gibi edebi ürünlerin de yazıldığı dergide halk edebiyatı 
alanında destan, halk hikâyesi, halk şiiri, atasözleri, maniler 
vetasavvuf konusuna değinilir. Tarih ve milliyetçilik konula- 


rında daha çok Turan ve Türkçülük üzerine yoğunlaşan Atsız 
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Mecmua'da yayınlandığı dönemdeki kominizm fikri karşıtlığı 

üzerine çeşitli yazılar da kaleme alınmıştır” (Yiğit, 2014: 79). 

Tevetoğlu (1988: 499), Atsız Mecmua'nın “Çevresindeki ilim, 
sanat ve mefkure arkadaşlarına öncülük yapan bir atılımla, Ziya 
Gökalp'in ölümünden sonra bir bayrak bekleyen Türkçülük 
bayrağını yeniden dalgalandırdığını” dile getirerek H. Nihal 
Atsız'ı 1930-1975 yılları arasındaki dönemin gençlerine en çok 
tesir eden, adı unutulmayacak örnek bir Türkçü olarak niteler. 

Derginin kapanma süreci, Atsız'ın, Zeki Velidi Togan ve 
Reşit Galib arasındaki tartışmaya dâhil olmasıyla başlar. Birinci 
Türk Tarih kongresinde hocası Zeki Velidi Togan, “Hititlerin, 
Türklerin ataları ve Anadolu'nun da eski bir Türk yurdu olduğu,” 
tezine katılmayıp eleştirmiş, Atsız da bu konuda hocasına destek 
vermiştir. Bu süreç Atsız'ın konuyla ilgili olarak Reşit Galib'e 
telgraf çekmesi ve Edebiyat Fakültesi Dekanı Ali Muzaffer'le 
tartışmasıyla devam etmiş. Neticede, Atsız'ın hocasına ver- 
diği bu destek enstitüdeki görevinden alınmasına ve Malatya 
Ortaokulu'na Türkçe öğretmeni olarak gönderilmesine neden 
olmuştur. Bütün bu süreçler Atsız Mecmua'sının kapanmasına 
da yol açmıştır (Tevetoğlu, 1988, Çılgın, 2011: 39). 


Orhun Dergisi 

Atsız, Malatya'daki dört aylık görevinin ardından tekrar 
lise öğretmeni olarak Edirne'ye atanır. Burada Orhun adından 
bir dergi çıkarmaya başlar. Orta Asya kökenli olan derginin 
ismi hem Gök-Türk Devleti'nin başkentini hem de sekizinci 
yüzyılda devleti yönetenler tarafından Orhun Vadisi'nde di- 
kilen yazıtları ifade ediyordu. Dergi, Kasım 1933 ve Temmuz 
1934 yılları arasında dokuz sayı olarak çıkmıştır. Derginin 
dokuzuncu sayıda kapatılması ile ilgili olarak Osman Sertkaya, 
Hüseyin Nihal Atsız kitabında şunları ifade eder: “Edirne'de 
iken Atsız Mecmua”nın devamı mahiyetindeki aylık Türkçü 
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dergi olan Orhun'da Atsız, Türk Tarih Kurumu tarafından 
çıkarılan ve liselerde ders kitabı olarak okutulan dört ciltlik 
tarih kitaplarının yanlışlarını ağır bir şekilde tenkit ettiği için 
vekâlet emrine alınmış, 9. Sayısında da Orhun Bakanlar Kurulu 
kararıyla kapatılmıştır (Çılgın, 2011: 39-40). 


Bozkurt Dergisi 


1938'de yayımlanmaya başlayan Ergenekon dergisinin Şubat 
1939'da kapatılmasının ardından derginin çoğu yazarı Ma- 
yıs 1939'da yayın hayatına başlayan Bozkurt dergisinde neşre 
başladılar. Bozkurt Dergisinin kapağında, Ergenekon'da da 
kullanılan üç yay ve kurt amblemi yer alıyor, derginin kün- 
yesinde ise “Her ırkın üstünde Türk ırkı” ibaresi bulunuyor. 
İlk sayının kapağında da “Bozkurt, Ergenekon'un remzidir. 
Türklük yolunda sesimizin bir an bile kısıldığını göremeyecek- 
siniz” ifadesine yer verilmişti. Editörlüğü Reha Oğuz Türkkan 
tarafından üstlenilen Bozkurt, Haziran 1939'da, “Türk köylüsü” 
başlıklı yazı dolayısıyla 2. Sayısında kapatıldı ve mahkemeye 
verildi. Bu davadan Nisan 1930'da beraat eden Bozkurt 28 Mayıs 
1940'da 3. Sayısını neşretti. Bozkurt dergisi Mayıs 1940'ta resmi 
makamların izniyle üçüncü sayıdan itibaren yeniden yayın 
hayatına başladığında, kadrosunu 1940'lı yılların tanınmış 
Türkçülerini alarak genişletti. Abdülkadir İnan, Atsız, Fethi 
Tevetoğlu, Zeki Velidi Togan, Besim Atalay, Peyami Safa gibi 
isimler yeni kadroda yer almaktaydı (Çılgın, 2014: 92). 

Bozkurt, 9. Sayısında “İki yıldönümü” başlıklı yazı sebebiyle 
13.1.1941 tarihinde kapatıldı (Sefercioğlu, 2008: 20). 


Kopuz Dergisi 

Ziya Gökalp'ın ölümünden, Türk Ocağı ve Türk Yurdu'nun 
kapanmasından sonra Türkçülük mef küresi bayrağını dalga- 
landıran ve Türkçülük cereyanına hız katan Türkçü dergilerden 
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bir önemlisi de, 1939-1944 yıllarında, İstanbul ve Samsun'da 
çıkan Kopuz dergisi olmuştur (Sefercioğlu, 2008: 20). Fethi 
Tevetoğlu, Türk Kültürü Dergisi'nde yayımlandığı “Türkçü 
Dergiler” başlıklı seri makalelerinin 10. sayısında, 1939-1940 
yılları arasında bütün sorumluluğunu üstlendiği ama arkadaşı 
Cemal Tigin üzerinde görülen Kopuz dergisini, fikir aşama- 
sından yayın aşamasına kadar bütün süreçleriyle detaylı bir 
şekilde anlatmaktadır (Tevetoğlu, 1989: 181). Kısaca Kopuz, 
Tevetoğlu'nun Atsız'ın dergilerinde edindiği tecrübelerden yola 
çıkarak yayımladığı bir dergidir. İlk sayısının kapağında “Ay- 
lık Milli Sanat ve Fikir Mecmuası” ifadesi bulunurken daha 
sonraki sayılarda Ziya Gökalp, Ömer Seyfettin gibi isimlerin 
vecizelerine yer verilmiştir. Kopuz, yayın politikası ve içeriği ile 
döneminde Türkçü olarak nitelenen kısa ömürlü bir dergidir. 
Kopuz dergisinin bu makalede ele alınan 9 sayılık ilk serisinin 
yazar kadrosunda; Zeki Velidi Togan, Abdülkadir İnan, Rıza 
Nur, Mehmet Emin Yurdakul, Hüseyin Namık Orkun, Nejdet 
Sançar gibi isimler yer alır. 


II. Erken Cumhuriyet Dönemi Türkçü Dergilerde Boz- 
kurt ve Ergenekon Tasavvuru 


Mitler, mitolojik şuurun ürünü, kavimlerin milli kültürünün 
temeli, milli bilincin özüdür. Bu bağlamda mitolojik öğeler 
zamanla değişir, başka formlarda kendini gösterir ve hiçbir 
zaman kaybolup gitmez. Mit, hem eski hem de bugün onu 
yaşayan insanların dış dünyaları ile iç dünyalarını armonik 
kılmak için vardır. Bu anlamda mit onu yaşayanlar için bir 
iletişim aracıdır. Aynı zamanda bir bilgi kaynağı olan mitlerin 
çağdaşlaşmasında ve sanat- bilim dünyasına yansımasında esas 
olgu insanın geriye, kökene dönüşü ve başlangıcı tekrar yaşa- 
masıdır. Türk halklarının zengin manevi serveti olan mitler 
söz sanatlarının biçimlenmesinde önemli rol oynamıştır. Hem 
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ideolojik, hem bedii, hem de iktisadi-siyasi görüşlerin temelinde 
yer alan mitolojik başlangıç, şuurun şekillenmesi gibi Türk 
halklarının edebi, estetik yaratıcılığına kaynak olmuştur. Bu 
kaynaklık açık bir şekilde folklor materyallerinde kendisini 
göstermektedir (Bayat, 2007: 9-13). 

Türkçü dergilerde mitolojik temelli görsel ve edebi yaratı- 
cılığın izi olan Bozkurt ve Ergenekon'a geçmeden önce Türk 
mitolojik sisteminde bu unsurlara nasıl yer verildiğine kısaca 
değinmek yerinde olacaktır. 

Çoruhlu, “Türk Mitolojisinin Anahatları”nda Türk mitolo- 
jisinde Kurdun, Proto- Türk topluluklarından bir totem, hun 
devrinde atalar kültürünün bir parçası haline geldiğini ifade 
eder. Türk dünyasının çeşitli yerlerinde kaya veya mezar taşları 
üzerinde ya da şaman elbisesi ya da malzemelerinde tanrı kurt 
tasvirlerine rastlanmaktadır. Kurtla ile ilgili olarak zamanla 
gelişen hayvan-ata kavramı devlet, hükümdarlık vb. unsurların 
simgesi de olmuş; gök ve yer unsurlarıyla ilgili çeşitli anlamlar 
kazanmıştır (Çoruhlu, 2006: 138) 

Büyük devletler kurmuş olan Türklerde kurt, artık bir sem- 
bol haline gelmişti. Onlarda din ve totemizmin izleri, çoktan 
kaybolmuştu. Kurt, Göktürklerde, tuğlar ve bayraklarda yer 
almasıyla, bir devlet sembolü olmuştu (Ögel, 2002: 115). Kurdun 
bu sembol değeri milliyetçilik çağında farklı değer ve anlamlar 
yüklenerek devam etmiştir denilebilir. 

Çelik, Politik Motivasyonlarla Geleneğin Yeniden Yaratılması 
Süreci Üzerine kaleme aldığı makalesinde müstakil bir başlık 
halinde ele aldığı bozkurt hakkında ifade ettiği gibi bir pek 
çok çalışma yapılmıştır. 

“Bu çalışmalar göstermektedir ki kurt imgesi türeyiş anlatı- 
larından eskatolojik tasavvurlara kadar Türk folklorunda geniş 
bir anlam yelpazesine sahiptir. Bozkurt imgesinin mitolojik 


metinlerin içinden alınarak sosyal hayatın içine yerleştirilmesi 
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ise Türkiye'de milliyetçilik hareketinin yükselişe geçtiği IL 

Meşrutiyet sonrasına rastlanmaktadır. Bu dönemden itibaren 

özellikle 1940'lı yıllara kadar bozkurt imgesinin siyasi otori- 

tenin de girişimi ve teşviki ile sosyal hayat içerisinde kendini 
gösteren güçlü bir imgeye dönüştüğü görülmektedir. 1940'lı 
yıllarda uluslararası ilişiklerde izlenen politikaların etkisi ile 
devletin kültür politikalarındaki değişiklikle birlikte bozkurt 
imgesi, milliyetçi motivasyonla bir araya gelen küçük bir aydın 
topluluğunda canlı tutulmuş ve görsel bir imge olarak üretimi 

sürdürülmüştür” (Çelik, 2018: 357). 

Bozkurt imgesi Çelik'in ifade ettiği gibi milliyetçilik temelli 
bir arada bulunan aydınlar grubu tarafından hem görsel bir 
imge olarak üretimi devam etmiş hem de edebi metinlerde 
işlenmiştir. Bu noktada Atsız Mecmua, Orhun ve Bozkurt der- 
gilerinin kapak tasarımları dikkati çekmektedir. Hilal içinde 
bozkurt tasarımı şeklinde görülen bu imge özellikle Atsız'ın 
editörlüğünü üstlendiği dergilerde bir imza niteliğindedir: 


m l 
Mi, 
nı" 


UN 


Benzer modellemeler sadece kapak tasarımlarıyla sınırlı 
değildir. Dergilerin içeriğinde de Bozkurt imgesine sıklıkla 
rastlanır: 
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Kaynak: Kopuz Dergisi Sayı 5, Ağustos 1939, sayfa 196. 


Bozkurt imgesi dergilerde sadece görsel olarak yer almaz 
bazı yazarlar kendilerine takma isim olarak da Bozkurt ifadesini 
kullanır. Bozkurt dergisinin 16. Sayısında “Kültür Hayatımızda 
Öztürklük Şartı” başlıklı yazıyı kaleme alan yazar kendisine 
takma isim olarak “Bozkurt” ifadesini seçmiştir. 


Kaynak: Bozkurt Dergisi, Sayı 16, Mart 1942, Sayfa: 63. 


Dergilerde yer alan edebi metinlerde ve özellikle şiir türünde 
Bozkurt imgesine sıkça rastlanmaktadır. Şiirlerde daha çok 
mitolojideki yol gösterici vasfıyla nitelenen bozkurt imgesi için 
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Atsız Mecmua'nın 13. Sayısında Ali Fethi'nin “Boz Kurt” ve 
Orhun Dergisi'nin 16. Sayısında Sepetçioğlu'nun “Söyle Nerde 
Bulmalı” başlıklı şiirleri örnek olarak gösterilebilir. 


Boz Kurt 

Ufuklara derinden geceler siniyordu; 
Enginlerde gizli yas rüzgâra iniyordu. 
Yurdun her köşesinde bu sükün elem verdi, 
Kalplere nihayetsiz hicranlı sitem verdi. 
Her taraf kan kokuyor, harp meydanlar gibi; 
Ruhlara korku girdi bu halin nedir dibi; 
Korkudan karanlığın tacı düştü başından, 
Denizler çalkalandı elem ve gözyaşından. 


Birden gökler oyuldu gök Tanrının eliyle! 
Erkek bir ses duyuldu gök Tanrının diliyle! 

Boz kurt çıktı... Ağaçlar Toprağa sarılıyor! 

Denizler ürperiyor, bulutlar yarılıyor... 


(Atsız Mecmua Sayı 13, Mayıs 1932, Sayfa 23) 


Söyle Nerde Bulmalı? 
Ülküdaşım Turanlı-oğlu Uluğ'a 
Yol gösteren BOZ KURDU 
“Söyle nerde bulmalı?” 

Koç yiğit sunan YURDU 
“Söyle nerde bulmalı?” 
Bükülmeyen bileği, 
Gerçekleşmiş dileği, 

ZAFER sunan meleği, 

“Söyle nerde bulmalı?” 


Koklanmamış bir gülü, 


Boynu bükük sünbülü, 
Güle vurgun sünbülü, 
“Söyle nerde bulmalı?” 
TÜRK”lüğe feda canı, 
Yurt içinde akan kanı, 
Tanrılaşmış İLHANI 
“Söyle nerde bulmalı?” 
Gül dikilmiş bağları, 
Aşkla geçen çağları, 
Erlik kokan dağları, 
“Söyle nerde bulmalı?” 
Cenge aşık erleri, 
Çağlayan dereleri, 
Gürleyen efeleri, 


“Söyle nerde bulmalı?” 


(Orhun Dergisi Sayı 16, Nisan 1944, Sayfa 15) 
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Çalışmaya konu edilen Ergenekon anlatısı da dergilerde 
sıklıkla Bozkurt anlatısı ile birlikte ele alınmıştır. Ergenekon'a 
sığınış ve Ergenekon'dan çıkış olarak iki temel bölümde şe- 
killenen anlatı Türk ve Moğol çatışmaları üzerinden kurgu- 
lanmaktadır. Ögel”den kısaca alıntılanacak olursa; 

Moğol adı verilen boylarla Türk boyları arasında 
yaşanan çatışma neticesinde Türk boyları, Moğollara 
karşı galip gelmişler ve onları öldürmüşlerdi. Bu mağlup 
edilen boylardan iki kadınlar, iki erkekten başka kimse 
kalmamıştı. Bu iki ev halkı da (Türkler) gelirde bizi öl- 
dürür diye, sarp ve kayalık bir yere kaçıp saklanmışlardı. 
Bu saklandıkları yerin etrafı, hep dağlar ve ormanlarla 
örtülü imiş. Dimdik dağlarla çevrili olan bu yerin, güç- 
lükle girilip çıkılan sadece bir geçidi vardır. Bu dağların 
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arasında sıkışarak çoğalmaya başlayan halklar, artık bu 

dağ ve ormanlıklar içinde yaşayamaz hale gelmişlerdi. 

(...) Hepsi bir araya gelip dar geçidi nasıl geçeceklerini 

düşündüler. Hemen bu geçitte bir demir madeni vardı. 

Bu madeni işletir ve oradan maden çıkarırlardı. Başka 

yol bulamayınca, bu demir kapıyı eritip oradan çıktılar 

(...) Bu suretle bozkırlara yayılıp, her biri bir yerde yer- 

leştiler (Ögel, 2003: 63) 

Türklerde görülen rivayetlerin en önemlisi bugünün bir 
kurtuluş günü olarak kabul edilmesidir. Bu bakımdan bugün 
“Ergenekon” veya “Bozkurt” bayramı olarak kabul edilmektedir 
(Çay, 1988: 24). Bozkurtta olduğu gibi Ergenekon anlatısı da 
hem imajlarla hem de tarihi derin köklerde olan ulusal bir an- 
latının bakiyesi ve bayram olarak dergilerde yerini almaktadır. 


Yukarıdaki örneklerde de görüleceği üzere Ergenekon 
anlatısının dergilerde temsili noktasında özellikle Bozkurt 
Dergisi'nin önemli bir yeri vardır. Birçok defa Bozkurt ön- 
derliğinde Ergenekon'dan çıkışın tasvir edildiği kapaklarla 
yayınlanan derginin içerik olarak da bu konuya önemli bir 
yer ayırdığı söylenebilir. 
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Bozkurt dergisinin 2. sayıdan itibaren bir yıl süreyle kapa- 
tılması ve ardından yeniden yayın hayatına başladığı sayısının 
takdim yazısında derginin yayın hayatına verdiği ara ve dönüşü 
Ergenekon anlatısıyla bağdaştırılarak sunulmuştur. 

“Ergenekon'dan çıkan Bozkurt” 

1939 Haziran'ında, Bozkurt'un 2. sayısı toplatılmış ve neşriyatı 
durdurulmuştu. Fakat, Türk Birliği Ülküsünden ve Köylünün 
feci vaziyetinden bahsetmemizin bir suç olmadığını anlayan 
Türk hakimi, Bozkurt'a beraat kararı verdi. (...) Bozkurt, bir 
yıla yakın zamandır susmuştu. Nurlu boz yelesi Türkülük 
yolunda gözükmez olmuştu. Fakat ölmemişti. Türklüğün ve 
Türk Ülküsünün ebedi sembolü olan BOZKURT'un ölmesi 
ne feci olur. Bu ihtimali aklımız tasavvur etmemeli. Ve işte 
BOZKURT, ERGENEKON'dan çıkan Türkler gibi, eskisinden 
daha kuvvetli ve daha imanlı bir Ruhla yürümeye başladı. Uzun 
zaman Ergenekon'da hapsolunan Türkler müthiş enerjileriyle 
dağları eriterek dışarı çıktıklarında, destana göre, dünyayı 
fethetmiş ve en parlak yüksekliklere ulaşmışlardı. Dergimiz 
de böyle bir Ergenekon'dan 
çıkıyor. Bu çıkış, onun yeni 
bir yükseliş çığrıdır. O yük- 
selişini, Türk ruhlarında ve 
Türk kafalarında yapacaktır. 
Onun ülküsü ancak budur. 
Destanlarımızdaki Bozkurt 
gibi (Bozkurt Dergisi, Yıl 2, 
Sayı 3, Yazar: Bozkurt). 

Bozkurt Dergisinin 16. Sa- 
yısında Mehmet Sadık Aran 
ve M. Fahrettin Çelik iki ayrı 
yazıyla “Ergenekon Bayramı” 


IM TA mu 
Ergenekon Ba 


İ nk İl ay 


konusuna temas etmişlerdir. 
Mehmet Sadık, Ergenekon 
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masalı olarak tanımladığı anlatıyı şöyle tanıtmaktadır: “Türk 
mitolojisinde “Ergenekon masalı” en değerli ve önemli yer tut- 
maktadır. Her Türk çocuğu, hele mahkum vaziyette bulunan 
ülkelerin ülkü ve ide yolcusu olmaya aday bulunan gençler bu 
masalı ezberlemelidir. Çünkü bu masal, Türk ulusunun en 
büyük ıstıraplara göğüs gerebileceğini, en çetin çağlarda büyük 
müşkülleri yenmek kudret ve becerikliliğini ve nihayet kara 
ve uğursuz esaret günlerinin bir gün gelip de sona ereceğini 
insan telkin eden, inanç ve güvenç aşılayan bir hikâyedir” 
Meh met Sadık, yazısının devamından anlatıyı aktarır. Daha 
sonra ise toplumsal bayram olarak kutlanacak bugünde neler 
yapıldığı aktarır. 

Aynı sayıda yazısı olan Fahrettin Çelik ise Ergenekon'un 
tarihin niteliğine değinerek farklı toplumlarda farklı adlan- 
dırmalar altında bu geleneğin sürdüğünü dile getirir. Yazsının 
devamında Mehmet Sadık gibi bayram olgusu ve toplumsal 
uygulamalar üzerinden bugünde neler yapılacağı üzerinde durur. 


Sonuç 


Ümmetten millete, imparatorluktan ulus devlete geçiş 
çağında etnik kimliklerini ortaya koymak ve tarihi geçmişi 
derin bir millet olduğunu kanıtlamak için milletlerin başvuru 
kaynaklarından biri de folklordur. Çalışmanın giriş kısmında 
da açıklandığı gibi Batı Avrupa'da başlayan milli dile, milli 
tarihe ve milli kültüre dayalı araştırmalar milliyetçiliğin ortaya 
çıkmasına vesile olmuştur. Kültür milliyetçiliği özelinde yapılan 
araştırmalarda mitolojik kökenlere de sıklıkla başvurulduğu 
görülür. Benzer süreçlerin Türk milliyetçiliği için de geçerli 
olduğu bilinmektedir. Türkçülük akımı ve köken arayışları, temeli 
Türk mitolojisine dayanan belirli sembolleri ortaya çıkarmıştır. 
Bu sembollerden ikisi Bozkurt ve Ergenekon'dur. Birbiriyle 
bağlantılı olarak Bozkurt ve Ergenekon, erken Cumhuriyet 
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döneminde para, pul ve amblem gibi birçok alanda kullanılmış 
ve yaygınlaştırılmıştır. Böylelikle mitolojiden esinlenerek oluş- 
turulan imgeler sanata, edebiyata yansımıştır. Özellikle 1930'lu 
ve 1940'lı yılların çoğu kısa ömürlü Türkçü dergilerinde bu 
imgelerle sıklıkla karşılaşılmaktadır. Bu çalışmada bahsi geçen 
dönem dergilerinden dördü seçilmiş (Atsız Mecmua, Orhun, 
Bozkurt ve Kopuz) ve dergilerde yer verilen mitolojik imajlar 
üzerine detaylı bir araştırma yapılmıştır. Netice olarak Bozkurt 
ve Ergenekon imgelerinin devlet eliyle yaygınlaştırıldığı bir 
dönemde yayınlarını Türkçü olarak niteleyen dergilerin de bu 
imgelere karşı fazlasıyla ilgi gösterdiği ortaya çıkmıştır. Mitoloji 
temelli kültürel kodların, kültürel kimlikleri şekillendirildiği 
bilinmektedir. Milliyetçilik süreçlerinde milli varlığın göstergesi 
olarak mitolojik anlatılardan seçilen belirli kültürel kodların 
bu şekilde yaygınlaştırılması dikkat çekicidir. Yerel kültürel 
kodların, günümüzün tek tipleşen büyük iletişim dünyasında 
milliyetçilik çağındaki kadar bile gün yüzüne çıkmadığı bilin- 
mektedir. Bu bakımdan ortaya çıkarıldıkları dönemin iletişim 
şartları düşünüldüğünde dergiler vasıtasıyla yapılan kimlik 
ve aidiyet temelli bu çalışmaların değeri daha açık bir şekilde 
ortaya çıkacaktır. 
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Giriş 

Kültür endüstrisi kavramı, Almanya'da 1930'larda kitle kül- 
türüne karşı ortaya çıkmış 1970'lerde ise kuramsal alt yapısını 
tamamlamıştır. Başlangıçta bu kavram “kitle kültürü yerine” 
(Dellaloğlu, 2001: 95) kullanılmıştır. Theodor W. Adorno, kültür 
endüstrisi kavramının ilkelerini 1938 yılında “Müziğin Fetiş 
Niteliği ve Dinlemenin Geriliği” adlı makalesinde oluşturur. 
“Bu metin en iyi, Benjamin'in “Mekanik Çogaltım Çağında 
Sanat Eseri” adlı makalesine karşı yürütülmüş bir polemik 
olarak düşünülebilir” (Bernstein, 2007: 13). Frankurt Okulu'yla 
yükselişe geçen kültür endüstrisi, 1947'de Theodor W. Adorno 
ve Max Horkheimer'in Aydınlanmanın Diyalektiği adlı eserinde 
sosyolojik, felsefi ve tarihsel derinliğiyle ele alınır. Onlar bu 
eserlerinde “geç-kapitalizm döneminde kültürün şeyleşmesi 
ve paranın klasik tanımıyla bir kültür haline gelmesinden 
yola çıkılarak bu yeni kavramla bir “günlük yaşam” kuramı 
oluşturmaya” (Dellaloğlu, 2001: 96) çalışır. Onlar kitle kül- 
türü yerine kültür endüstrisi terimini kullanır. Onlara göre 
“günümüzde kültür her şeye benzerlik bulaştırır. Film, radyo 
ve dergiler bir sistem meydana getirir. Her dal kendi içinde 
ve hep birlikte söz birliği içindedir” (Adorno ve Horkheimer, 
2014: 162). Onlara göre kültür bir meta haline dönüşmekte ve 
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aydınlanmayı yok etmektedir. Ayrıca hükümetler, metalaşan 
kültürü kitleleri aldatmak, uyutmak ve uyuşturmak amacıyla 
kullanır. Adorno ve Horkheimer, kültür endüstrisinin telefondan 
radyoya, dizilerden sinemaya kadar sanatın her bir dalında 
kültürün içini boşaltarak kültürü metalaştırdığını söyler. 
Kültür endüstrisi, kitle kültürünü yükseltir alt kültürü gör- 
mezden gelerek kültürel çeşitliliği yok eder. Kültür endüstrisi, 
“gerçek bir kültür değil, kendiliğindenliği olmayan, şeyleşmiş 
bir sözde kültür” (Dellaloğlu, 2001: 100) üretir. Ayrıca egemen 
kültürü yaygın hale getirir. Çoklu kültürel yapıyı tek tipleştirir. 
“Tekel koşullarında tüm kitle kültürü özdeştir ve bu kültü- 
rün iskeleti, yani tekel tarafından imal edilen kavramsal ana 
hatları belirmeye başlamaktadır. o Milyonlarca insanın işin 
içinde olması yeniden-üretim yöntemlerini zorunlu kılarken, bu 
yeniden-üretim yöntemleri aynı gereksinimlerin sayısız yerde 
standart ürünlerle giderilmesini” (Adorno ve Horkheimer, 2014: 
163) zorunlu kılar. Kültür endüstrisinin konumu sağlamlaştıkça 
“tüketici gereksinimleriyle istediğini yapabilir hale gelebilir; 
bu gereksinimleri üretebilir, yönlendirebilir, denetim altına 
alabilir, hatta eğlenmeyi geri çekebilir” (Adorno ve Horkhei- 
mer, 2014: 192). W. Benjamin, Horkheimer, Adorno, Anders, 
H. Marcuse, E. Fromm, L. Löwenthal, J.Habermas vd. kültür 
endüstrisi hakkında “edebiyat, müzik, dans, mimari ve diğer 
sanat dallarının oluşturduğu yüksek/seçkin kültüre karşı bir 
ihanet ya da tehlikedir ve gerçek kültürle ilişkilendirilemez” 
(Özdemir, 2008: 10) şeklinde olumsuz görüş bildirirler. “Kültü- 
rün kendisinin de bir endüstri haline gelmiş olması durumunu 
yoğun bir biçimde eleştiren düşünürler; kapitalist üretimin 
kurallarına uygun üretilen kültür endüstrisine, kitle kültü- 
rüne, popüler kültüre karşı derin sorgulamalar” (Üç, 2019: 49) 
yapmışlardır. Kültür, kapitalizm yaygınlaşmadan önce insan 
emeği, yaratma vb. süreçleri içeren doğal yollarla edinilirdi. 


Dr. İbrahim GÜMÜŞ e 177 


Ancak kapitalizm sonrasında endüstri/sanayi şirketleri tara- 
fından ticari amaçlarla yaratılarak toplumu/bireyi oyalamaya 
yönelik olarak yapay yollarla edinilmeye başlanır. Kültür en- 
düstrisi, kitleleri aldatmayı, “yönlendirme ve kontrol altında 
tutma, tüketime teşvik etme eylemini” (Fidan, 2017: 25) sanat 
dallarını kullanarak gerçekleştirir. 

Kültür endüstrisi, arz talep ilişkisi üzerine inşa edilmiştir. 
Endüstri tarafından üretilen ürünler sürekli olarak tüketilmelidir. 
Bunun neticesinde de ürünler sürekli olarak üretilmelidir. Bu 
sistem “egemenlerin yararına işleyen bir denetim mekanizması 
olarak iş görmeye devam eder. Tüketiciler; işçiler ve memurlar, 
çiftçiler ve küçük burjuvadır. Kapitalist üretim bedenlerini ve 
ruhlarını öyle bir kuşatmıştır ki, önlerine konulan her şeye 
direniş göstermeden” (Adorno ve Horkheimer, 2014: 178) iç- 
selleştirir ve kapılırlar. Tüketicilere sunulan “bireysel seçim 
aldatmacası (ki özellikle ekonomistler tarafından yapılır) bizzat 
sanayi sisteminin ideolojisidir, sanayi sisteminin keyfiliği ve 
toplumsal zararlarının tamamı bu ideolojiyle aklanır: Soysuzluk, 
kirlilik, kültürsüzleşme” (Baudrillard, 2000: 83) gerçekte bu 
alana hâkim olur. Bu sistem bireyin bütün hayatını ve yaşam 
pratiklerini, haz, eğlence vd. üzerinden kurgulayarak tüketime 
dönüştürerek onu köleleştirir. 

Kültür endüstrisi geçmişten günümüzde bu olumsuz gö- 
rüşlerden sıyrılarak olumlu bir yaklaşımla ele alınmaya ve 
bağımsız bir alana dönüşmüştür. Genellikle kültür endüstrisi 
olarak bilinen alan İngiliz yaklaşımında yaratıcı endüstri (cre- 
ative industries), İskandinav yaklaşımında dene yim ekonomisi 
(experience economy) veya OECD ülkeleri tarafından da içerik 
endüstrisi (content industry) gibi kavramlarla karşılanmaya 
başlanmıştır. Kültür endüstrisi veya yaratıcı endüstri teknolojik 
gelişmelere “bağlı olarak toplumsal dönüşümlere hem uyum 
sağlayarak küresel anlamda bütün pazarlara ulaşmak amacıyla 
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yaratım, üretim ve dağıtım süreçlerini de içerir. “20. yüzyılın 
sonlarında ABD ve İngiltere'de yaratıcılığa ve yeniliğe önem 
veren yaratıcı ekonomiye doğru evrilir” (Gümüş, 2019: 229). 
Bu bağlamda UNESCO çeşitli sözleşmelerle “kültür ekonomisi, 
endüstrileri ve taratıcı sektörler gibi alanların özerkleşerek 
etkinleşmesiyle kültürün yönetilebilir bir ekonomik alan” 
(Özdemir, 2009: 74) olduğunu beyan etmiştir. Uygulamalı 
halk bilimi açısından da sinema, “diğer alanlarda eğitim ve 
araştırma amacıyla halk bilimi kavramlarının ve içeriğinin” 
(Dorson, 2014: 8) uygulandığı bir alandır. 

Kültür endüstrisi teknolojik gelişmeler ışığında dünyada hızlı 
bir şekilde yayılmıştır. Radyo, gazete, TV, sinema ve internet 
bu endüstrinin kullandığı en önemli araçlardır. Sanayi devri- 
minin sona ermesiyle boşaltılan alanları stüdyo, film şirketleri, 
ajanslar vb. yerler almıştır. Kültür endüstrisi günümüzde daha 
çok medya, bilişim, turizm alanlarında daha etkin rol oynar. 
Kültür veya yaratıcı endüstri alanları şu şekildedir: 


Kültürel veya Yaratıcı Endüstriler 
allı 
İ 
| 


Şekil 1- Yaratıcı endüstri alanları 


Yaratıcı endüstri alanları temel kültür endüstrisi, diğer te- 
mel kültürel endüstriler, daha geniş kültürel endüstriler ve ilgili 
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endüstriler olmak üzere etki alanına göre merkezden çevreye 
doğru dörde ayrılır. Temel kültürel sektörler edebiyat, müzik, 
sahne ve görsel sanatlardan oluşur. İkinci temel kültür en- 
düstrileri film, müzeler, galeriler, kütüphaneler ve fotoğrafçılık 
sektörlerinden meydana gelir. Üçüncü olarak kültürel miras, 
yayıncılık ve yazılı medya, televizyon ve radyo, kayıt stüdyoları, 
video ve bilgisayar oyun sektörleri de daha geniş kültürel en- 
düstrilerdir. Reklamcılık, mimarlık, tasarım ve moda ise ilgili 
endüstriler olarak dördüncü grupta yer alır. 

Kültür endüstrisi gelişmiş ülkelerde 2010-2017 yılları ara- 
sında 96 53.1 oranında büyüme sağlayarak ciddi bir ekonomik 
alana dönüşmüştür. Örneğin İngiltere bu yıllar arasında 96 
28.7 büyüme oranına ulaşmıştır. Kültür endüstrisinden ge- 
lir de 2014'de 96 8.9, 2016'da 96 7.6, 2017'de 96 7.1 oranında 
artmıştır. İngiltere, kültür endüstrisinden 2017 yılında 101.5 
milyon sterlin kazanç sağlamıştır (www.thecreativeindustries. 
co.uk, 2019). Bu gelirin yaklaşık yarısı yazılım ve oyun sek- 
töründen elde edilmiştir. Sinema ve televizyon endüstrisi ise 
16.709 milyon sterlin gelir getirmiştir. 


Mitoloji ve Sinema Endüstrisi 


İnsanoğlu en eski çağlardan itibaren etrafındaki varlıkları, 
üzerinde yaşadığı dünyayı, evreni ve kendini anlamlandırma/ 
tanıma çabası içine girmiştir. İnsanlar “nereden geldiklerini, 
nereye gideceklerini, ne olduklarını bilmeyerek bulundukları ve 
o hayretin içinde fevkalâde olarak her ne gördülerse ona hâlik 
nazarıyla bakmağa” (Şemseddin Sami, 1311: 4) etraflarında 
bulunan güneş, ay, yıldız, ağaç vb. şeylere tapınma ihtiyacı 
hissetmişlerdir. Bu nedenle insanlık; “ta başından beri mitler 
yaratmıştır” (Armstrong, 2006: 7) ve yaşamının sonuna kadar 
mitler yaratmaya devam edecektir. 
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Mit sözcüğü Yunanca mythos (anlatı, hikâye) kelimesin- 
den gelmektedir. Mitoloji dünyadaki en eski inceleme alan- 
larından biridir. Grimm kardeşlerden günümüze kadar pek 
çok araştırmacı mit konusunda tanımlar ve kuramlar ortaya 
koymuştur. 19. yüzyılda mit uydurma, kurmaca gibi olum- 
suz anlamlarından kurtulmuştur. Mircea Eliade'ye göre mit 
“ kutsal bir öyküyü anlatır; en eski zamanda, “başlangıçtaki” 
masallara özgü zamanda olup bitmiş bir olayı anlatır. Bir başka 
deyişle mit, Doğaüstü Varlıklar'ın başarıları sayesinde, ister 
eksiksiz olarak bütün gerçeklik yani Kozmos olsun, isterse 
onun yalnızca bir parçası olsun, bir gerçekliğin nasıl yaşama 
geçtiğini” (Eliade, 2001: 15-16) açıklar. 

Mitler ele aldıkları konulara göre köken/yaratılış ve es- 
katoloji mitleri olarak ikiye ayrılır. Köken mitleri, evrenin 
yaratılışını anlatan Kozmogoni, Tanrıların yaratılışını veya 
nerden geldiklerini anlatanlara Teogoni, insanın yaratılışıyla 
ilgili olanlara Antropogoni, bir klanın kökenini canlı cansız 
varlıklara bağlayarak anlatanlara da Totem mitleri vd. olarak 
ayrılır. Eskatoloji mitleri ise insanın ve evrenin geleceğini veya 
sonunu konu edinirler. Kıyamet mitleri de bu başlık altında 
değerlendirilir. 

Mitlerin nereden doğduklarıyla ilgili çeşitli teoriler ortaya 
konmuştur. Scriptual teori, mitlerin Sami-İbrahimi dinlerin bir 
kalıntısı olduğunu ileri sürer. Tarihi teori'ye göre mitler yazılı 
kültür öncesinde önemli olayların anlatılmasıyla oluşmuştur. 
Alegorik teoriye göre sosyal yaşam kurallarının sembollerle 
anlatılması mitlerin temelini oluşturur. Fizyolojik teorisi ise 
bireyin veya toplumun tabiat olaylarını anlama istediği neti- 
cesinde mitler doğmuştur. Psikanalitik teori ise mitlerin bire- 
yin/toplumun bilinçaltında bastırılmış bir takım duygularının 
ifadesi olduğunu söyler. 
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Mit, tanrıları, doğaüstü varlıkları veya olayları kurgusal 
olarak anlatır. Mit, yüzlerce yıldır sözlü veya yazılı kültür 
ortamında yeni nesillere anlatılarak/aktarılarak toplumsal bil- 
ginin veya kutsalın sürekliliğini sağlar. Mit aynı zamanda “bir 
iletişim sistemidir, bir mesajdır” (Barthes, 1991: 107). Sinema 
da gerçek veya olağanüstü olayları kendi evreninde yeniden 
kurgulayarak oluşturduğu hareketli metni teknolojik aletler 
vasıtasıyla insanlara sunan bir iletim aracıdır. Sinema hayal 
gücünden oldukça faydalanır. “Hayal gücü dinleri ve mitoloji 
üreten bir yetenektir” (Armstrong, 2006: 8). Bu bakımdan da 
mitoloji ile sinemanın yolları kesişir. Sinema “her dönem çeşitli 
yöntemlerle, çoğunlukla bilinçli olarak, kolektif bilinçdışındaki 
olguları açığa çıkarmakta etkin rol oynamaktadır. Bilinçdışının 
ve buna bağlı arketiplerin en önemli dayanak noktaları; mitoslar, 
rüyalar ve masallardır. Sinema da içinde bulunduğu toplumun 
ve halkın sevdiği konuları, geçmişine ve geleceğine ait rüyalarını 
yansıtmada önemli bir” (Ormanlı, 2015: 227) işleve sahiptir. 
Sinema mitik anlatıları, kahramanları ya da karakterleri alarak 
sinema gerçekliği içinde adeta sanal bir sözlü kültür ortamın- 
daymış gibi izleyicilere aktarır. “Mitoloji gibi sinema da insana 
ait gerçekliğin sorgulanması ve anlamlandırılması çabasının 
bir ürünüdür” (Çoban, 2009: 1). Sözlü kültürde ateş etrafında 
kamın/şamanın mitik anlatılarını dinleyen kişiler, elektronik 
kültür ortamında beyaz perdenin ışığı etrafında toplanarak bu 
hikâyeleri izler. “Görsel ve işitsel imgelerin bir harmonisi olan 
sinema sayesinde düşünceler, kanaatler ve tutumlar kolaylıkla 
geniş kitlelere iletilir. Söz konusu iletim sürecinde ise, mitolojik 
kahramanlar ile filmlerin kahramanları arasında zaman zaman 
benzerlikler kurulur” (Diken, 2017: 139). Söz konusu benzerlik 
mitile sinema kurgusunun zamansal anlamda ilerlemesinde de 
görülür. Claude Levi-Strauss, mitlerin kurgusunda “- A olayını 
B olayının izlediğini ve bunları C ve D olaylarının izlediğini 
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farz edelim- çelişkilerin çözümlenmesi ve ifade edilmesine 
tekabül eden” (akt. Segal, 2014: 282) yapının A ile B'nin C ile 
D olayına karşıtlık oluşturabileceğini ya da kendi içinde bir 
karşıtlık yaratabileceğini söyler. Sinemada da genel anlamda 
olaylar arasında art zamanlı bir kurgu yerine eş zamanlı bir 
kurgu gerçekleşir. Dolayısıyla sinema, konu, kurgu vd. açısın- 
dan mitlerden faydalanır. Sinema, modern dünyanın mitlerini 
ürettiği ve aktardığı bir alandır. 

Sinemanın ortaya çıkması ve gelişmesi bir takım icatlarla 
mümkün olur. Sinema, başlangıçta fotoğrafların saniyede 16 
kare geçmesi esasına dayanıyordu ve “sonra bunun hareketli 
hale getirilmesi, daha sonra da aynı anda çok kişinin seyre- 
debilmesi gerekiyordu. Bunlardan ilkini Fransız Nicephore 
Niepce (1827), ikincisini Amerikalı Thomas Edison (1891) 
üçüncüsünü de Fransız Lui ve Ogust Lümyer (Agustte Lu- 
miere) adlı kardeşler başardı (1894). Niepce'nin bulduğuna 
fotoğraf, Edison'un bulduğuna kinetoskop, Lümyer kardeşlerin 
bulduğuna sinematoğraf deniyordu. Bunlar sinema yolunun 
kilometre taşlarıdır. Özellikle filmi bulan George Eastman'ın 
katkısı çok önemlidir (1889)” (Gökmen, 1989: 12). Sinema (ci- 
nema) kelimesi hareketli görüntü kaydı anlamına gelen Fran- 
sızca “Cinematographe” kelimesinin kısaltılmışıdır. Kelimenin 
kökeni ise yine hareket anlamına gelen “kinema” (Yunanca) 
sözcüğüne dayanmaktadır. 

Hareketli görüntünün halka açık ilk sunumu ise Lumier 
kardeşler tarafından Fransa'da 1895'te yapılır. Lumier kardeşlerin 
Paris'te bir kahvehanenin alt katında ilk gösteriyi yaptıklarından 
itibaren sinema sektöründe teknolojik ve yapım bakımından 
çok gelişmeler yaşanır. Amerika'da, sinema sektörünün bü- 
yük oranda geliştiği, ilk sesli/sözlü filmler 1927”lerde yapılır." 
1 İlk konulu film Büyük Zren Soygunu (1903), ilk müzikli film Don Juan, ilk müzikli 


ve sözlü film ise Caz Şarkıcısı'dır. İlk sözlü film New York Işıkları'dır (bak. Gökmen, 
1989: 13; Scognamillo, 1997: 30-35). 
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Siyah beyaz perdenin renklenmesi ise 1930'larda gerçekleşir. 
Avrupa'da Lumier kardeşlerin gösterisinden sonra 1903'te Oskar 
Messter sesli filmleri çekiyor. O tarihlerde Amerikan sineması 
yeni kurulur. Amerika'da ilk sinema 1902 tarihinde kurulduk- 
tan sonra sinemaya olan talep hızla artar. Film yapımcıları 
“film denilen bu nesneye herhangi başka bir sanayi ürünü gibi 
bakmak ve değerlendirmek zorunda kalırlarr” (Scognamillo, 
1997: 24). Telif hakları vs. gibi durumlar nedeniyle Amerika'da 
büyük yapım şirketleri ve dağıtımcıları bir araya gelip Motion 
Pictures Patent Company adlı bir şirket kurarlar. Böylelikle 
sinemalardan filmler için para alınmaya başlanır ve başka 
filmlerin de gösterilmesine izin verilmez. “Giderek sinema 
kârlı, hatta çok kârlı bir iş olur: 1913'te Ruhlar Trafiği adlı 
film dört haftada 5.700 $'lık bir bütçeyle çekilir, 500.000 $'lık 
brüt bir hasılat elde eder” (Scognamillo, 1997: 26). Amerikan 
sineması on yıl içinde büyür ve dünya pazarını da ele geçirir. 
Sinemanın icadı, ses ve görüntü gibi yeniliklerle gelişimi pek 
çok yeni buluşu ortaya çıkarır. Bunların patentlerinin alın- 
ması ve sektöre girmesi de ayrı bir endüstriyel alan oluşturur. 
Bu ve Amerikan borsasının çöküşü gibi nedenlerle 1930'larda 
sinema sektöründe durgunluk yaşanır. Hasılatlar 30 milyon 
$'dan 3 milyon $a kadar düşerken maliyetler de ters orantı 
da artar. 1940'lardan sonra sektör kendini düzeltmeye başlar 
ve yeniden filmlerini bütün dünyaya ulaştırır. Sadece filmleri 
ulaştırmakla kalmaz seyirciyi de etkisi altına alır. “Bu genel 
durum sermayenin, piyasa anlayışının, pazarlama ve tanıtım 
yöntemlerinin, uygun tekniğin, mitos kurabilme becerisinin, 
geniş açılı (evrensel) bir anlayışın ve iktisadi/siyasal baskıların 
bir başarısıdır” (Scognamillo, 1997: 50). Bu başarı iktisadi an- 
lamda büyük kazançlar getirir ve 1995 yılında toplam hasılatın 
yaklaşık 96 80'i Amerikan sinema sektörüne aittir. 
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Batı'da sinemanın mitolojik unsurları keşfetmesi biraz uzun 
sürse de sonunda çok kazandırır. Sinema başlangıçta haya- 
let, dünya dışı yaratıklar, antik dönem yaratıkları gibi mitik 
varlıkları konu edinir. 1937-1996 yılları arasında gişe rekoru 
kıran filmlere baktığımızda bunu daha net görürüz. Mitik 
dönemden kalma hayvanları konu edinen Jurassic Park (1993) 
900 milyon $ gişe hasılatı yaparak dünyada en çok kazandıran 
film olur. Kozmogoni mitleri arasında değerlendirebileceğimiz, 
uzayın gizem mitosunu anlatan ilki 1977 yılında gösterime 
giren Yıldız Savaşları I-II-I1I serisi de toplamda 1 milyon $ 
hasılat yapar. Hayaletlerle ilgili inançlar, onları yakalama veya 
uzaklaştırma gibi ritüellerin modern anlatısını sunan Hayalet 
Avcıları (1984) 239 milyon $ gişe yapar. İnsan-hayvan karışımı 
varlıklara ya da hayvan ata kültlerine bir gönderme olarak 
da göreceğimiz önceleri çizgi roman karakteri olan Batman 
filmlerinin ilki 1943'te çekilir. Ancak içlerinde en iyi hasılatı 
Batman Forever (1995) 180 milyon $”la yapar.” 

Amerikan sineması geleneksel kahramanlık anlatılarından 
yola çıkarak Amerikan kahramanlık mitlerini yaratmıştır. 
Mikel J. Koven (2014: 124), “Vietnam savaşına ilişkin filmler 
ile geleneksel kahramanlık anlatıları arasında benzerlikler ol- 
duğunu” ve “The Deer Hunter (1978), Apocalypse Now (1979), 
Rambo (1985) ve Platoon (1998)” adlı filmlerde eve dönüş mitini 
sembolik anlamda yeniden oluşturduğu belirtir. Amerika, bu 
tarz filmlerle hem kendi ülkesinde hem de diğer ülkelerdeki 
toplulukların bilinçaltında olağanüstü kurtarıcı/kahraman 
modelini sinemitik filmlerle yeniden kurgular. 

1981 tarihinde Fransız yapımı Le Guerre de Feu (Ateş Sa- 
vaşı), köken veya yaratılış mitlerini konu alan ilk filmlerin 
arasındadır. 12,5 milyon $ maliyetle çekilen film 67 milyon 
$ gişe hasılatı kazanır. Homo sapiens gibi erken dönemi an- 


2 Gişe hasılatları için bakınız: Scognamillo, 1997. 
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dıran bir zamandaki insanlar için olağanüstü bir varlık olan 
ateş, bir klandan savaşla alınır. Klanın geride kalanları yeni 
bir ateş bulmak için üç kişiyi seyahate gönderir ve sinemitik 
macera başlar. 

Harry Potter serisi olağanüstü varlıkları, sihir yapan in- 
sanları ve farklı evrenleri içinde barındıran mitik bir filmdir. 
İlki 2001 yılında vizyona giren Harry Potter aynı zamanda 
kültür endüstrisinin her alanında faaliyet gösteren ve ürün- 
lerini oluşturmuş iyi bir örnektir. Yedi kitap, “iki tema park, 
sayısız oyuncaklarıyla 25 milyar $'lık bir değeri vardır” (ntv. 
com.tr, 2019). 

Eskatolojik mitler 20. yüzyılın sonundan itibaren sinema 
tarafından kullanılmaya başlar. İnsanın geleceğini konu edinen 
ilki 1999 yılında vizyona giren The Matrix, sinemanın yarattığı 
en önemli eskatolojik türde sinemitik filmdir. Sanal ve ger- 
çek yaşam arasındaki insanı konu edinir. İmgesel gerçekliğin 
içinde başka bir gerçekliğin varlığını da sorgular. Matrix filmi 
ile Adorno ya da “Frankfurt Okulu taraftarlarınca “Kültür 
Endüstrisi”nin nasıl somutlaşmış olduğu gözlemlenebilir. Ayrıca 
klasik Marksist teoriye uygun olarak, insanların yaşantıları- 
nın sermayenin bir yaşam kaynağı olarak sömürülmesini ve 
bununla bağlantılı olarak toplumun yabancılaşmasını ve so- 
mutlaşmasını da bu başyapıtta görebiliriz. Bir başka taraftansa, 
fütüristik bir bakış açısıyla yeni teknolojilerin ve internetin” 
(Kızıl, 2019) dünyayı nasıl kapladığını görürüz. Matrix dışın- 
daki dünyada yaşayanlar aslında kültür endüstrisinde olduğu 
gibi seri üretimle tek tipleşmiş ve kültürsüzleşmiştir. Serinin 
ilk filmi 460,000,000 $ gişe hasılatı yapar. Serinin ikinci filmi 
Matrix Reloaded 738 milyon $, üçüncüsü Matrix Revolutions 
ise 456 milyon $ gelir getirir. Film toplamda 1.654 milyon $ 
gişe hasılatı kazanır. 
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Avatar (2009), filmi de Matrix gibi eskotoloji türünde insan- 
lığın geleceğini konu edinen sinemitik filmlerdendir. Film, 22. 
yüzyılda Pandora adlı uydu gezegende geçer. Gezegen insana 
benzeyen mavi renkli barışçıl olan Na'vi halkının vatanıdır. 
Burada çok değerli bir element bulunmaktadır ve bunu almak 
için bir şirket avatar adlı bir program geliştirir. Program saye- 
sinde yarı insan yarı Navi karışımı melez beden ortaya çıkar. 
Felçli asker Jake de kontrol odasından çeşitli cihazlar ve yüksek 
teknoloji vasıtasıyla uzaktan avatarına (melez bedenine) bağ- 
lanır ve onu kontrol eder. Film, sömürgeci, kapitalist sisteme 
eleştiriler yöneltir ve biyoçeşitliliğe de dikkat çeker. Film 2019 
yılına kadar tüm zamanların en çok gişe yapan filmi olarak 
2,787 milyon $ hasılat yapar. 

2004 yılında vizyona giren The Day After Tomorrow (Ya- 
rından Sonra) filmi “insanın dünyadaki doğal kaynakları 
tüketmesi ve beraberinde gelinen” (Tuna, 2004: 27) kıyameti 
anlatır. Film sadece Amerika'da 186.740.799 $ hasılat elde 
eder. Türkiye'de ise yaklaşık 4 milyon lira gişe hasılatı top- 
lar. 2012'de The Avengers (Yenilmezler), uzaylıların dünyayı 
ele geçirmeye çalıştığı ve süper kahramanların yer aldığı bir 
filmdir. Yayımlandığında büyük bir ilgi yaratan sinemitik fil- 
min son serisi Avengers: Engame, “2 milyar 789 milyon 700 
bin $ hasılat yapan ve 10 yıldır rekoru elinde barındıran Ja- 
mes Cameron'un Avatar filmini geride bırakır” (bbc.com tr, 
2019). 2014 yılında başrollerini Tom Cruise ve Emily Blunt'un 
yaptığı Edge of Tomorrow (Yarının Sınırında) filmi de dünyayı 
yok etmek isteyen uzaylılarla mücadeleyi konu alır. Film 370.5 
milyon $ hasılat yapar. 

Teogoni miti olarak görebileceğimiz 2003'te vizyona giren 
Bruce Almighty (Aman Tanrım) filmi insanın Tanrılaşma isteğini 
esprili bir dille yansıtır. Tanrı, her şeyden şikâyet eden kişiyi 
bir günlüğüne kendi yerine koyar. Ancak o kişi başarılı olamaz 
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ve tekrar Tanrı'ya sığınır. Film 484 milyon $ gişe kazancı elde 
eder. “Amerikan filmlerindeki mitler eski işlevlerini koruya- 
rak bize bizimle çelişkide olanla, ötekiyle bir arada yaşamaya 
olanak tanıma işlevine sahiptirler” (Tuna, 2004: 55). 

Dünyanın Durduğu Gün (The Day the Earth Stood Still), 
Battleship, Karanlık Saat (The Darkest Hour), İstila (Monsters), 
Dünyalar Savaşı (War of the Worlds), Kurtuluş Günü (Inde- 
pendence Day, Canavar (Cloverfield), Pasifik Savaşı (Pasific 
Rim) gibi pek çok film kıyamet mitini konu edinmiştir. Ayrıca 
sinema da Hektor, Poseidon, Athena gibi yarı Tanrı yarı insan 
kahramanlarla genellikle Roma-Yunan mitlerine gönderme- 
ler yapılır. Batı sineması çoğunlukla Yunan mitleri üzerinden 
filmler üretmiş veya onlardan yeni mitik kahramanlar oluş- 
turmuştur. İnsanlara yardım eden, sevimli, yakışıklı/güzel ve 
olağanüstü özelliklere sahip karakterle mitolojik kahraman 
modeli yaratılır. 

Levi-Strauss, ikili karşıtlıkları baz alarak daha çok mitin 
anlamı üzerinde durur. Ona göre mit; dünyanın kutsal ve 
değiştirilmesi imkânsız olduğunu değil göründüğünden daha 
güzel olduğunu gösterir. Örneğin mit ölümü, onun ölümsüzlüğe 
üstünlüğünü kanıtlamak yoluyla temellendirir ve ona göre 
hem mitler hem de ritüeller, insanın doğa kültür ikileminde 
yaşadığı çelişkilerin açığa çıkarılması ve çözümlenmesine hiz- 
met eder (akt. Segal, 2014: 281-283). Mitlerde “dünyayı anlam- 
landırmanın yolu, onu karşıtlık ilişkisi içindeki kategorilere 
ayırmaktır. Bir kategori, zıddı olan diğer kategori dolayısıyla 
anlam kazanmaktadır. İkili karşıtlıkların oluşturulması ise 
kültüre özgü değil, evrensel bir olgu olarak görülmektedir” 
(Tüysüz, 2019: 327). Sinema da bu ikili karşıtlığı kullanarak 
filmler genellikle aydınlığın (iyi) ve karanlığın (kötü) mücadelesi 
etrafında şekillenir. Kahramanlar iyi veya kötü karakterlidir. 
Onlar yarı ölümlü yarı ölümsüz özellikleriyle yarı-Tanrı veya 
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olağanüstü güce sahip kişiler olarak diğer insanlardan ayrı- 
lırlar. Mitolojik kahramanlar, daha sonra sinemada özellikle 
Amerika'nın dünyanın koruyucusu olduğu imgesini yaratacağı 
Kaptan Amerika, Süpermen, X-Men vb. süper kahramanlar 
biçiminde de ortaya çıkar. Süper kahramanların işlevleri mitik 
kahramanlarla aynıdır. Sinemada yer alan karakterler iyi ve 
kötü olarak ikiye ayrılır. Genel olarak sinemada yer alan mitik 
kahramanları şu şekilde sınıflandırabiliriz: 

1. Tanrı veya yarı-Tanrılar: Zeus, Athena, Morpheus, mimar 
(Matrix'in yaratıcısı) vd. 

2. Olağanüstü karakterler: Saruman (kötü), Gandalf (İyi), 
Ajanlar (Smith, Jones, Brown) vd. 

3. Yardımcı karakter: Sam (Frodo'nun yardımcısı), Oracle 
(kahin) vd. 

4. İnsan dışı varlıklar: Elfler, hortlaklar, cüceler, hobbitler, 
vampirler, cinler (Dobby), Süperman vd. 

5. İnsanlar: 

a. Yarı-insanlar: Elrond (yarı elf, yarı insan), kurt 
adamlar, zombiler vd. 
b: İnsanlar: Aragorn, Boromir, Neo, Trinity vd. 

Kültür endüstrisinde dolaysıyla “sinemada sıradan insan- 
dan farkı olmayan bireyler fetişleştirilir ve tüketilen metalara 
dönüştürülür. Sinema fetişler yaratarak bu fetişleri mitlere ek- 
lemleyerek kendini kutsal bir alan olarak sunar. Sinemanın 
kutsal bir mitoloji haline gelmesi ve tüketilecek haz verici bir 
metaya dönüşmesi kültürel alanda en etkin egemen ideolojiyi 
yayan ve yeniden üreten aygıt haline getirmiştir” (Ulutürk, 
2012: 873-874). Sinema, insanın geçmiş veya gelecek dönemine 
ilişkin göndermeler yaparak onun korkularından, özgürlü- 
ğünden, kutsalından vd. faydalanılarak yeni mitler oluşturur 
ya da mitleri kendi düşsel evreninde gösterir. 
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Türk Sinemasında Mitoloji 

Türkiye'de sinemanın ilk gösterimi kesin olmamakla bir- 
likte Fransızlar tarafından Yıldız Sarayı'nda 1896 yılında Sul- 
tan Abdülhamit'e yapılmıştır. Ancak başka bir görüşe göre 
de sinema ilk kez Fransız bir ressam olan Didon tarafından 
getirilmiştir (Scognamillo, 1990: 12). Daha sonra yine yaban- 
cılar tarafından Sponeck Birahanesi, Feyziye Kıraathanesi ve 
çeşitli kahvehanelerde filmler gösterilmeye başlanmıştır. İlk 
sinema salonları ise 1900'lerin başında Taksim civarında sadece 
erkeklere özel olarak açılmıştır. Sonraları kadınlar matinesi 
yapılmış ve daha sonra da paravanlarla kadın ve erkek izle- 
yicilerin oturma alanları ayrılmıştır. Cumhuriyet döneminde 
bu uygulama kaldırılmıştır. Bu açılan sinemaları yabancılar 
işlettiği gibi ilk filmler de yabancı ülkelerden Türkiye'ye gelmiş- 
tir. Türkiye'de çekilen ilk film Ayastafanostaki Rus Abidesinin 
Yıkılışı (1914) adlı belgeseldir. Türkiye'de film endüstrisinin 
oluşması oldukça uzun bir zaman alır. 

Sinema sektöründe ilk gelir kaynakları reklamlar olmuştur. 
Eskiden sinemanın gösterildiği sahnedeki perdelerin üzerinde 
çeşitli firmaların reklamları yer alırdı. Film başladığı zaman 
perde yukarı çekilirdi (Gökmen, 1989: 19-20). Filmlerin afişleri 
eskiden ressamlar, günümüzde ise grafik tasarımcılar tarafın- 
dan yapılmaktadır. Bunların hazırlanması, basılması, el ilan- 
larının dağıtımı vb. işlerin hepsi ticari faaliyetleri oluşturur. 
Günümüzde bunlara gazete, dergi, TV, internet ilanlarını da 
eklemek gerekir. Çünkü büyük bir endüstrinin parçası olarak 
hizmet vermektedirler. Nijat Özön'ün şu tespitleri sinemanın 
bir endüstri ürünü olduğunu ortaya koyar: 

“Sinema büyük ölçüde endüstriye dayanıyor ya, yapımcılarla 
yönetmenlerimiz bir devekuşu öyküsü tutturmuşlar, işlerine 
gelince sanattan ya da endüstriden dem vuruyorlar. Bakıyor- 
sunuz yönetmenin biri çıkıyor, hazırladığı yapıtın büyük bir 
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sanat değeri taşıdığından söz açıyor. Filmi oynatılıp da ak- 

saklıkları, kusurları, değersizliği ortaya çıkınca “Ne yapayım, 

benim amacım para kazanmak; bu ticari bir metadır” deyip 
işin içinden çıkıveriyor. Daha baskınları da “ticari itibarına 
zarar verdiği” için eleştirmeni dava açmakla tehdit ediyor” 

(Özön, 1995: 13). 

Türk sinemasında ilk mitolojik filmler korku temalı olarak 
veya başka bir deyişle korku temalı filmler mitik motiflerle 
karşımıza çıkar. “İlki 1949 yılında çekilen Türk korku filmleri 
başlangıçta Hollywood ve diğer ülke sinemalarının klişelerinden 
yararlanılarak oluşturulmuştur. Senaryoları neredeyse bire bir 
olan bu filmler; Türk Sineması'na özgü söylemler kullanılarak, 
filmde yer alan Hıristiyan söylemlerin İslami söylemlere dönüş- 
türülmesi” (Şimşek, 2016: 211) ile Türk kültürüyle yoğrularak 
aktarılır. Bu serideki ilk filmlerden biri Drakula İstanbul'da 
(1953) adlı filmdir. Filminin yönetmenliğini Mehmet Muhtar, 
senaryosunu da Ümit Deniz yazmıştır. Filmin konusu Drakula'nın 
şatosunda işe başlayan bir Türk'ün (Azmi) başından geçenleri 
anlatır. Azmi'nin kanını emen vampirler, onun kaçmasıyla 
İstanbul'a gelir ve nişanlısının da kanını emerler. Nişanlısı da 
kanı emildikten sonra vampir olur. Azmi ve bir doktor onları 
öldürür. Film uyarlama olduğu için “vampirizmin Batı'daki 
göstergeleri; haç, kazık, tabut, gümüş gibi unsurlar (var)ken 
İslam inancında var olmayan vampirizmin bu filmde kullanı- 
lan göstergeleri sarımsak, kazık ve tabut” (Şimşek, 2016: 213) 
olarak dönüşüm sağlar. Filmde görülen drakula, demonik bir 
varlık olarak modern vampir mitlerinden biridir. Vampir terimi 
ilk olarak İngilizceye girmiştir. Ancak kelimenin etimolojisi 
Slav kökenli olduğu kadar Türk “uber” (obur) sözcüğüyle de 
ilişkili olduğunu gösterir (Beresford, 2008: 8). Obur sözcüğü 
Anadolu'nun çeşitli bölgelerinde “insanlara kötülük eden mi- 
tolojik bir yaratık, kötü ruh; evcil hayvanların geceledikleri 
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çevresi çitsiz ve duvarsız kuytu yer; hortlak; sinde yatan ölü” 
(Çelik, 2018: 539) anlamlarında kullanılır. 

Lütfi Akad'ın yönetmenliğini yaptığı bilim-kurgu tarzında 
bir uyarlama olan Görünmeyen Adam İstanbul'da (1955) gö- 
rünmezlik temalı aslında mitik bir film olarak karşımıza çıkar. 
Filmde bir kimyagerin yanında asistan olarak çalışan Ali'nin 
patronun keşfettiği serumla görünmez olması sonucu başından 
geçen olaylar anlatılır (Evren, 2014: 126). Yavuz Yalınkılınç'ın 
Ölüler Konuşamaz Ki (1970) adlı filmi de lanet ve zombi gibi 
motiflerle kurgulanmıştır. Görünmemezlik, zombi gibi kav- 
ramların arka planında ruhlar/yeraltı dünyası vardır. Bu dünya 
“doğal ortamda yaşayan insanların gözünde bir zamanlar 
insanoğlunun daha kolay erişebildiği yakın ve zorlayıcı bir 
gerçeklik” (Armstrong, 2006: 16) olarak sinemaya da yansır. 

Bir uyarlama olan Sevimli Frankenştayn (1975) da mitik 
kökene sahip bir karakter karşımıza çıkar. Dr. Frankenştayn, 
Yunan mitolojisindeki Prometheus gibi yasak bölgeye girerek 
tanrılardan bilgiyi çalarak canavarı yaratır (Rushing ve Frentz, 
1989: 62). Filmde doktor tarafından yaratılan bu canavar, kor- 
kulan değil insanlar tarafından sevimli bulunan bir varlıktır. 
Avrupa'nın modern korkunç canavar miti böylelikle Türk si- 
nemasının sevimli karakterine dönüşür. 

Türk mitolojisinde Erlik olarak karşımıza çıkan şeytan, 
sinemanın da vazgeçemediği bir karakterdir. Şeytan (1974) 
filmi Metin Erksan tarafından uyarlanarak Türk sinemasına 
aktarılmıştır (Evren, 2014: 128). Filmdeki pek çok Batı'ya ait 
sembol ve mitler Türk-İslam sembol ve mitlerine dönüşmüştür. 
Haç, papaz cübbesi gibi unsurlar filmden çıkartılır. Kutsal 
su yerine zemzem suyu İncil yerinde Kur'an yerleştirilir. Cin 
çıkarma töreni, şamanın ritüelini veya şeytan çıkarmayı akla 
getirir. Atıf Yılmaz filmi olan Arkadaşım Şeytan'da (1988) ru- 
hunu şeytana satan bir kahramanın yaşadıkları anlatılır. Ertem 
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Eğilmez'in Gülyabani (1976) filmi de mitik bir demonik varlığı 
konu edinir. Korku parodi tarzındaki Cilalı İbo Perili Köşkte 
(1960) filmi de kahraman cinlerin ve perilerin olduğu eski bir 
evdeki komik maceraları anlatılır. Şeytan, cin, “yitik cennet miti 
bütün kültürlerde vardır, insanoğlunun bir zamanlar göksel 
varlıklarla daha yakın yaşadığı ve günlük ilişkiler kurdukları 
kabul edilir. Göksel varlıklar ölümsüzdüler, birbirleriyle, hay- 
vanlarla ve doğayla uyum içinde yaşarlardı” (Armstrong, 2006: 
16). Sinema, kurgusunda bu uyumu bozarak insanoğlunun 
üstünlüğünü kurmaya çalışır. Böylece izleyiciye kendini güçlü 
ve güvende hissettirebilir. 

Cin temalı filmler Türk sinemasında 2000'lerden sonra her ne 
kadar İslami motiflerle kurgulanmış olsa da kökeninde yabancı 
mitlere ait stereotipler yer alır. “Amerikan korku filmlerinde 
oryantalist olarak oluşturulan cin motifi ülkemiz sinemasında 
da ilk kullanımda bu etkiyle arkeolog ekibi tarafından serbest 
bırakılmıştır” (Şimşek, 2016: 219). Büyü (2004), filmi bu düşünce 
doğrultusunda kurgulanmış ve kadınlar da kötülük imgesiyle 
sunulmuştur. Dabbe (2005) ve diğer serileri, Musallat (2007) 
ve diğer serileri, Semum (2007), Üç Harfliler: Madrid (2010), 
El Cin (2012) gibi filmler de olağanüstü varlıklarla insanlar 
arsındaki çeşitli temasları konu edinir. Türk sineması, mitik 
imge olarak İslami motifleri son dönemlerde daha çok kullan- 
mıştır. Bu filmlerin iyi kazanç getirmeleri devam filmlerinin 
yapılmasını sağlar. Örneğin Dabbe'nin son serisi Dabbe: Zehr-i 
Cin (2014) Türkiye'de korku türünde 837.791 seyirciyle 8.349 
milyon lira gişe hasılatı yapar (boxofficeturkiye.com, 2019). 

Gizem Şimşek Türk sinemasında korku filmlerinde kulla- 
nılan mitolojik karakterleri şu şekilde sıralar: 

“Vampir: Dinsel korku - Aynı zamanda insanoğlunun kanı 
ile yaşamını sürdüren iblis. 


Zombi: Paganist inançtan gelen korku. 


Dr. İbrahim GÜMÜŞ e 193 


Frankenstein: Teknoloji ve din çatışması korkusu. 

Hayalet ve Cadı: Paganist inançtan gelen korku. 

Şeytan ve Cin: Dinsel metin kaynaklı korku” (Şimşek, 2016: 
211-212). Bunlara hayalet, Dracula, deniz kızları, Blair cadısı, 
mumya vd. karakterleri de eklemek mümkündür. Karakterler, 
dini veya paganist inançlardan kaynaklı gibi görünse de mito- 
lojide öteki âlemde yaşayan figürlerin birer çeşididir. Korkunun 
insanda var olma nedeni de bu mitik kökenden gelir. “En güçlü 
mitler aşırılıkları konu edenlerdir; bizi yaşadığımız deneylerin 
ötesine geçmeye zorlarlar. Mit bilinmeyenle ilgilidir işte; dile 
getirmek için uygun sözcükleri bulamadıklarımızla ilgilenir” 
(Armstrong, 2006: 8). Sinema da bu anlamda bilinmeyenle 
beslenmiştir. 

Türk sinemasında kahramanlık mitlerine gönderme yapılan 
eski filmlerden biri Karaoğlan'dır. Çizgi roman uyarlaması 
olan Karaoğlan'ın 1965-1972 yılları arasında yedi tane serisi 
yayımlanır: (1965) Karaoğlan - Altay'dan Gelen Yiğit, (1966) 
Karaoğlan - Baybora'nın Oğlu, (1966) Karaoğlan - Camoka'nın 
İntikamı, (1967) Karaoğlan - Bizanslı Zorba, (1967) Karaoğlan 
- Yeşil Ejder, (1967) Akbulut Malkoçoğlu ve Karaoğlan'a Karşı, 
(1968) Karaoğlan'in Kardeşi Sargan, (1969) Karaoğlan - Samara 
Şeyhin Kızı, (1972) Karaoğlan Geliyor. Karaoğlan karakterini 
Kartal Tibet oynar ve onunla özdeşleştirilir. Filmde Karaoğlan 
Orta Asya'dan bir kahramandır. O, destansı özellikleriyle ata 
iyi biner, iyi silah kullanır, zeki ve güçlü bir ideal kahraman 
portresi çizer. Malkoçoğlu, Tarkan ve Kara Murat filmleri de 
benzer portreler oluşturarak Türk sinemasında kahramanlık 
miti etrafında oluşturulur. Ancak özelde Tarkan genelde ise bu 
tarzdaki filmlerin çoğunda tabiat canlı bir şekilde yer almaz. 
Filmler “aynı zamanda başlar ve biter, zamansal geçişler eksik 
kalmıştır. Bütün filmlerde eksik imge kullanımları gözükse de 
kurt imgesinin yoğun kullanımı bir şeyler yapılabilindiğinin 
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göstergesi olmuştur. Bu eksiklikler o dönemin koşullarında 
hızlı para kazanma hırsı, yetersiz ucuz oyunculuk, yetersiz 
sermaye, gerekli izinlerin verilmemesi vb. gibi birçok etkenlerle 
normal hale gelmiştir” (Gençer, 2016: 119). O dönemlerde Türk 
sinema endüstrisinin maddi bakımdan zor durumda olması 
üretim koşullarını da etkilemiştir. 

Son dönemlerde Türk sinemasında Cem Yılmaz, hem 
köken hem de eskatoloji mitlerini kullanan iyi bir oyuncu- 
senaristtir. A.R.O.G (2008) ile zamanda yolculuk yapan Arif 
insanlığın en eski dönemlerinden Yontma Taş Devri'ne gider. 
Köken miti olarak görebileceğimiz filmde petrol, yazı, eğitim 
gibi pek çok kavramın kökenine ait atıflar yapılır. Eskatoloji 
mitleri kapsamında değerlendireceğimiz G.O.R.A. (2004) ve 
A.R.O.G'un devamı olan Ariv V 216 (2018) filmi yaklaşık 63 
milyon lira ile bilim kurgu türünde tüm zamanların en fazla 
gişe hasılatını elde eder. Cem Yılmaz, üç filmiyle toplamda 
yaklaşık 120 milyon lira gişe hasılatı kazanır. Ancak Batı si- 
neması ile karşılaştırıldığında filmlerin gişe hasılatlarının çok 
düşük olduğu görülür. “Dünyayı günden güne tek tipli hale 
getiren ve ilhâmını kimi Hristiyanlık değerlerinden alan kül- 
türel küreselleşme olgusu karşısında, ulusal kalıtın korunması 
yönetiminin içe kapanma olmaması gerektiği, bunun aksine 
olarak ulusalı küreselleştirme yöntemleri” (Oğuz, 2002: 94) 
geliştirilmelidir. Bu nedenle Türk sineması daha fazla kendi 
kültürüne ait mitolojik motiflere başvurmalı ve bunlardan 
evrensel nitelikte filmler üretmelidir. 


Sonuç 


Yirminci yüzyılın ilk yarısında kullanılan kültür endüstrisi 
kavramı başlangıçta her ne kadar olumsuz bakış açılarıyla in- 
celense de sonraları olumlanmıştır. Kültür endüstrisi, kültürel 
ürünlerin yaratım, aktarım, dağıtım ve tüketim biçimlerini 
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içine alan geniş bir alana sahiptir. Kültür endüstrisinin bir 
alanı olan sinema, mitolojiden yararlanarak farklı türlerde 
filmler üretmiştir. Batı sineması bu ürettiği filmler sayesinde 
büyük hasılatlar yapmıştır. Böylelikle yeni istihdam alanları 
oluşturulmuş ve sinema kendini teknik olarak geliştirmiştir. 

Sinemitik filmler genellikle aydınlığın (iyi) ve karanlığın 
(kötü) mücadelesi etrafında şekillenir. Batı sinemasında filmler, 
köken ve eskatolojik mitler başta olmak üzere diğer mitlerden 
de meydana gelir. Senaryolar da çoğunlukla Yunan mitlerine 
göndermeler yapmıştır. Sinema mitleri ve kahramanları kendi 
bakış açısıyla yeniden yorumlamış, şekillendirmiş ve kurgula- 
mıştır. Bazen de sinema insanlığın modern mitlerini oluşturarak 
onlara süper kahraman modelleri önermiştir. Tüm zamanların 
en çok izlenen filmlerinin mitik konuları işlemesi insanların 
mite olan ihtiyacının devam ettiğini gösterir. 

Türk sinema endüstrisi başlangıcından itibaren genellikle 
kendi mitolojik varlıklarından beslenememiş, Batı'nın mitik 
unsurlarını ithal ederek seyircilere sunmuştur. Dolaysıyla Türk 
halkının kültürel belleğinde bir imgeye sahip olmayan karak- 
terler gerçeklik bağlamlarından koptukları için izleyicilerde 
korku yerine çoğunlukla komedi unsuru oluşturmuştur. Ayrıca 
Türkiye'de sinema endüstrisi kendi kaynaklarını kullanamama, 
alt yapı ve teknik vb. sorunlar nedeniyle büyük miktarlarda 
bir film ithalatı da yapmaktadır. Yabancı filmler kültürel tek 
tipleşmeyi de beraberinde getirmektedir. Dolaysıyla kendi 
mitolojisine yabancı bir toplum da oluşmaktadır. Bu nedenle 
Türk mitolojisine ait filmlerin hem ekonomik hem de kültürel 
nedenlerle, uygulamalı halk bilimi alanından da faydalanılarak 
acilen yapılması gerekmektedir. 
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Giriş 

Sözlü anlatmalar kapsamında incelenen ve “kutsal hikâye” 
olarak nitelenen mitoloji; edebiyattan sanata, biyolojiden tıbba, 
müzikten mimariye, halk inanmalarından uygulamalara birçok 
disiplinle ilişkilidir. Bu “kutsal ve gerçek” söylenceler; gündelik 
hayatta sözlü, yazılı ve görsel olarak farklı formlarda karşımıza 
çıkar. Mitik bir inanışa, kimi zaman bir deyimde kimi zaman 
bir masalda, bazen bir geçiş dönemi ritüelinde, bazen mağara 
duvarındaki resimde bazen de bir sinema filminde tesadüf 
edilebilir. Fuzuli Bayat, “Mitler sadece sözde değil, hareket, 
ritüel ve ayinlerde de yaşar. Başka şekilde ifade edecek olursak, 
mitin sözlü olması hiç de esas şart değildir” (2007: 13) derken 
bu fikri desteklemektedir. Bu çalışmada, mitoloji görsel ilişkisi, 
yayınevi logo ve amblem tasarımları özelinde ele alınmıştır. 
Çalışmada 1600 yayınevi logosu taranarak yayınevi kurum- 
larının logo ve amblem ilişkisi mitik bağlamda ortaya konul- 
muş, yayınevlerinden seçilen görsel ve yazılı örnekler, tasnif 
edilerek analiz edilmiştir. Farklı bir kitap okuma tecrübesini 
içeren bu çalışma, kitapların kapaklarını açmadan, sayfalarını 
aralamadan dahi onların pek çok şey anlatabileceklerinin bir 
göstergesi olarak değerlendirilebilir. Birçok inanç ve inanışın 
görsel olarak yaşatılmak ve aktarılmak istendiği bu logo ve 
amblem tasarımları sessizce; fakat örtük bir şekilde birçok 
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mitik hikâyeyi de bünyesinde barındırmakta, anımsama yo- 
luyla hikâyeleri zihinde canlı tutmaktadır. 

Çalışmada yayınevi logolarına; Yayınevi'nin adının ve görsel 
tasarımının mitolojiyle ilgisi olup olmadığı sorusu yöneltilmiştir. 
Bu kapsamda Türk mitolojisiyle ilişkilendirebilecek; “Umay, 
Ötüken, Türk Tarih Kurumu (Çift başlı kartal), Orkun (Boz- 
kurt), Kızılelma” gibi logoların tasarımda kullanıldığı; “Ares, 
Areion, Artemis, Atlas, İris, Kaos, Metis, Olympos, Pegasus, 
Pan, Lotus, Promete, Artus, Defne, Hermes, İkaros, Tenedoks, 
Galenos, Yason, Eros ve Pandora” gibi Yunan mitolojisiyle ilgili 
Tanrı veya Tanrıça adlarının ve mitik hikâyelerden esinle- 
nildiği; “Simurg, Kebikeç ve Anka Yayınları” gibi Arap-Fars 
kültürü tesirinde kalındığı; “Pera, Roma, Ramses, Sümer, 
Hitit, Sarissa, Babil, Ankira, Angora, Eti Kitapları Yayınları” 
gibi eski medeniyetlerin izlerini taşıyan yayınevi logolarında 
bilinçli bir tercihin olduğu görülmüştür. Ayrıca Hinduizm, 
Budizm, Zerdüştlük ve Hristiyanlık gibi başka inançlara ait 
mitik sembollerin de yayınevi logo tasarımında kullanıldığı 
belirlenmiştir. Ayrıca yayınevi logo ve amblem tasarımında 
hangi mitik inanışın belirleyici olduğu, Türk mitolojisinden 
yeteri kadar istifade edilip edilmediği, tasarımda hangi kül- 
tür dairesinin mitolojisinden daha çok uygulamalı halkbilim 
bağlamında faydalanıldığı da “çözümlenmiştir.” (veya) “gibi 
sorulara da cevap aranmıştır.” 

Logo; “Bir kurum, ürün veya hizmeti tanıtmak amacıyla 
tipografik harflerden oluşturulan sözcüklerin marka veya amb- 
lem özelliği taşıyan simgelere dönüşmüş biçimlerdir. Amb- 
lem ise kurumlara görsel kimlik kazandıran sözlük özelliği 
göstermeyen, soyut veya nesnel görüntülerle ya da harflerle 
oluşturulan simgeler” (Teker, 2003:111 akt. Bayraktaroğlu ve 
Çalış, 2010 :5) olarak tanımlanmaktadır. Amblem, markanın 
şekil olarak tasarlanmış hâliyken logo ise markanın doğrudan 
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adıdır. Bir kurum olarak yayınevlerinin kullandıkları görseller 
de bu kapsamda logo olarak ele alınabilir. Tasarımcının kurum 
logosunu kurgularken renk,' şekil, yazı, ebat, kurumun adı/ 
markası, hikâyesi, çağrışımı, tüketici kitlesi gibi birçok faktörü 
göz önünde bulundurduğu muhakkaktır. 

Logo ve amblem; kurum ya da kuruluşların görülen yüzü 
olup, özellikle grafik tasarım ve iletişim alanları başta olmak 
üzere halkbilim, pazarlama, kamu yönetimi, dilbilim, reklam- 
cılık, siyaset gibi birçok disiplin bu konuyla ilgilidir. Logo ve 
amblemler, kurum kimliğini yansıtması açısından da önemlidir. 
Bu konuda Jefkins “Kurum kimliği, sadece pazarlama ve rek- 
lamcılıkla birlikte değil, aynı zamanda çalışanlarla, hissedar- 
larla, satıcılarla, tüketicilerle?, finansal ve diğer ilişkilerle de 
ilişkilidir (akt., Okay,1995: 33) derken alanın çok yönlülüğüne 
dikkat çeker. “Kurum kimliği, iletişimin en eski biçimlerinden 
birisidir. Amacı ayırt edebilmek ve fiziksel (görünebilir) kimlik 
anlamında görsel tanınmayı sağlamaktır. Bu; logo, tipografi, 
renk, özel üniforma, elbise ve organizasyonun tipine göre ve 
buna benzer şeylerle sağlanır” (Jefkinks'ten akt. Okay, 1995: 
33). “Görsel tanınırlığın göstergesi olan imajların kurumlar 
özelinde nasıl kurulduklarının incelenmesi; yaşam biçimleri- 
nin görsellik üzerinden dayatıldığı günümüz toplumlarındaki 
tüketim kavramının anlaşılabilirliği açısından oldukça önem- 
lidir” (Bayraktaroğlu ve Çalış, 2010: 5). “İşletmeler daha önce 
de belirtildiği gibi, rakiplerinden ayrılmak amacıyla, mümkün 
olduğunca bağımsız ve ayırt edilebilir bir kurum logosuna 
sahip olmaya çalışmaktadırlar” (Öztürk, 2006: 16). “Kurum 


I “Rengin tüm tasarım kurallarının üstünde bir etkisi olduğunu, rengin fiziksel 
etkisinin dışında psikolojik etkileri ile de hem bilinç hâlimizde bazı değişikliklere, 
hem de bilinçaltımıza etki ederek belli bir süre sonra ortaya çıkabilecek bazı 
etkilere destek olduğunu” vurgular. Amblem, logo ve logotype tasarımlarında 
renklerin doğru tercihleri, firmanın tanınırlığını ve akılda kalıcılığını arttırırken 
müşterilerine de mesaj vermektedir” (Ceylan, 2015: 328). 

2 Sevda Deneçli, çalışmasında tüketicilerin markaların logo ve amblemlerine karşı 
tutumlarını incelemektedir. Bakınız: (Deneçli, 2015). 
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kimliği içinde sayılan görsel kimliğin dört tane amacı vardır: 
Bunlardan birincisi, konumlandırmaya ve isme bir kişilik kata- 
rak markaya hayat vermektir. İkincisi; markanın kabulünü ve 
anımsanmasını yaygınlaştırmaktır. Üçüncü amaç ise markanın 
rekabet içerisinde farklılaşmasına yardım etmektir. Dördüncü 
amaç da farklı marka unsurlarını aynı görüş ve duygu içeri- 
sinde birbirine bağlamaktır” (Perry ve Wisnom, 2003: 79, akt. 
Öztürk 2006: 8). Bu yönüyle yayınevi logo tasarımlarının bu 
dört amaca da hizmet ettiği söylenebilir. 

Logo ve kurum ilişkisi özelinde Türkiye'de farklı alanlarda 
birçok akademik çalışma yapılmıştır. Fakat logo ve mitoloji 
ilişkisini ortaya koyan çok fazla çalışmanın olmadığı söyle- 
nebilir. Bu konuya odaklanan ve tespit edebildiğimiz ilk yazı 
2013 yılında Emine Çakır'ın “Akademik Dünyanın Kentsel 
İmgelerinden Mitolojik Simgelerine Üniversite Logoları” adlı 
makalesidir. Çakır'ın “Üniversite logo ve amblemlerinde kimi 
zaman anlam verdiğimiz, çoğu zaman da veremediğimiz bu 
semboller incelendiğinde birçok mitik imgenin tasarımında 
esin kaynağı olduğu görülecektir” (2013: 55) söylemi logo ve 
amblem tasarımında mitolojiden istifade edildiğini vurgula- 
ması açısından dikkate değerdir. “Mitoloji ve logo” ilişkisine 
ilk defa odaklanılması bakımından Çakır'ın çalışmasındaki 
savı, bu araştırmanın da çıkış noktasını oluşturmaktadır. Ça- 
kır çalışmasında “172 üniversitenin logosunu inceler ve genel 
itibarıyla logo ve amblemlerde dört medeniyetin imzasının 
olduğunu söyler. Birçok medeniyetin kozmogonik ve eskatolojik 
mitlerinin yaratıldığı ve yaşatıldığı coğrafya olan Anadolu'ya 
konup geçen, vatan edinen veya tarihe karışan medeniyet- 
lerin hatıralarının üniversite logo ve amblemleri aracılığıyla 
bugüne taşınabildiğini vurgular. Ayrıca, tasarımcı ve grafi- 
kerlerin, mitsel imgenin simgeye dönüşümü bağlamında bu 
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fikirden istifade ederek belediye, üniversite, yayınevleri? gibi 
kurum ve kuruluşların logolarında da bu kültürel mirasa dikkat 
çekerek kuşaktan kuşağa aktarabileceklerini, mitik simgeler 
üzerinde tasarlanan bu logoların, sadece üniversitelerin resmi 
yazışmalarında kullanılan bir simge olarak kalmadığını, aynı 
zamanda tanıtım ve kültür endüstrisinde de önemli bir görev 
üstlendiğini” (2013: 68- 69) dile getirir. Burada Çakır'ın yayı- 
nevi ve mitoloji ilişkisinin sorgulanması gerekliliğine dikkat 
çekmesi, bu çalışma açısından ilk referans olarak gösterilebilir. 

Logo ve amblemlerle ilgili diğer çalışmalar ise su başlık- 
ları taşımaktadır: 2013'te Münci Çakmak'ın “Belediye Logoları 
Hakkında Bazı Düşünceler”, 2014'te Ali Çetinkaya'nın “Anadolu 
Medeniyetlerinde Kullanılan Sembollerin Günümüz Kurumsal 
Kimlik Çalışmalarına Yansımaları” adlı yüksek lisans tezi, 
yine aynı yıl Murat Uzun ve Sibel Özcan'ın yazdığı “Belediye 
Logolarındaki Coğrafi Sembollerin Analizi: Kocaeli Örneği”, 
2015'te Sıddık Durur'un yazdığı “Cumhuriyet Sonrası Logo ve 
Amblem” adlı yüksek lisans tezi, aynı yıl Yusuf Keş ve Sedat 
Kurt'un yazdığı “Küresel Düzeyde Kültürel Bir Tanıtım ve 
Marka Aracı Olarak Turizm Logoları”, 2016'da Ömer Ünal'ın 
“Ankara'daki Tabelalara Mitoloji Bağlamında Bir Yaklaşım” 
adlı makalesi ve aynı yıl, Uysal Yenipınar ve Oya Yıldırım'ın 
“Destinasyon Markalaşmasında Yerel Simgelerin Logo ve Amb- 
lemlerde Kullanılması: Muğla Araştırması*”, 2017'de Sevim 
Koçer'in “Kurumsal Web Sitelerinin Kurum Kimliği Açısından 
İncelenmesi: En Çok Tercih Edilen Üniversiteler Üzerine Bir 
Analiz”, 2018'de Cemali Buzlukçu, Ahmet Köroğlu ve Simge 
Erdoğan'ın yazdığı “Sındırgı Yerel Halkının Belediye Logosuna 
Yönelik Algıları” adlı makalesi ve son olarak aynı yıl Alpaslan 


3 Koyupunto, yazar tarafından yapılmıştır. 

4 Bu çalışmada, 17 Muğla destinasyonu yönetim örgütünün internet sitesindeki 
logoların yerel tarih, kültürel öz değerler, mitolojik öyküler ve doğal çevreden 
esinlenme sıklığı incelenmiştir (Yenipınar ve Yıldırım, 2016). 
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Aliağaoğlu ve Abdullah Uğur'un “Logolarda Erzurum Kent 
Kimliği: Yorumlayıcı Anlamaya Yönelik Bir Çalışma” adlı ça- 
lışmalarda görüleceği üzere logo tasarımları; “kent, kimlik, 
kurum, turizm, marka, mitoloji, ideoloji ve kültür” ile ilişki- 
lendirilerek incelenmiştir. 

B. Seyidoğlu, mitolojiyi “mit bilimi” anlamına geldiğini söyler 
ve mitin asıl manasının ise “gerçek hikâye” ve bunun ötesinde 
“sahip olunan çok değerli şeyler ve manalı olan” (Seyidoğlu 
2010: 15) anlamına geldiğini ifade eder. M. Eliade, “simgelerin 
toplumsal bir dil olduğunu, malum cemiyetin bütün üyeleri 
tarafından bir “dil” olarak anlaşılırken, yabancılar tarafın- 
dan anlamsız bir şey olarak kabul edildiğini, ama kesinlikle 
simgeyi taşıyanın toplumsal, tarihsel ve fizik durumunu ve 
onun toplum ve kosmosla olan ilişkisini ifade eden bir “dil” 
olduğunu” (2005: 530) vurgular. Hoppal ise “Mağara resimleri 
sanat olarak adlandırılmaya başladığından beri, Şamanizm 
üzerine çalışan öğrenciler, görsel imgeler ve görsel zekâ üzerine 
yazılmış kitaplardan faydalandığını (Hoppal, 2015: 15) söyler. 
Görüleceği üzere mit; simge/sembollerle doğrudan ilişkilidir. 

Öcal Oğuz ise Küreselleşme Uygulamalı Halkbilimi adlı 
eserinde “Uygulamalı halkbilimi; halkbilim verimlerini statik 
veya dinamik olsun kendi dar kapsamlı ortamlarında yaşayan 
ürünler olmaktan çıkararak toplumsal gelişme süreçlerinin bir 
parçası hâline getirmek” (2002: 27) şeklinde tanımlamaktadır. 
Mitoloji de halkbilimin bir parçası olduğuna göre “uygulamalı 
mitoloji” kavramından söz edilebilir ki bu durumda yayınevi 
logo tasarımcılarının mitik bir inanışı; çağrışım/anımsama 
yoluyla kültürel bellekte canlı tutmayı amaçlaması, uygulamalı 
mitolojinin somut bir çıktısı olarak yorumlanabilir. 

Yayınevi adları ve tasarımları incelendiğinde çok farklı ter- 
cihin söz konusu olduğu görülmektedir: Bir denizcilik terimi 
olan ve hazır olmak anlamına gelen “Alesta”, Karadeniz'de 
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lanet olsun, gözü kör olasıca gibi anlamlara gelen “Ander”, 
sultan geliyor, yoldan çekilin anlamında Osmanlıda kullanılan 
“Yort Savul”, haydi çek, aman gayret anlamında gemicilerin 
kullandığı “Heyamola”, Çerkezce gözümde anlamına gelen 
“Sinemis” gibi yayınevi adları dışında; Everest, Toros, Boğaziçi, 
Çamlıca, İstanbul, Aras, Livane, Horasan, Kaşgar, Buhara gibi 
birçok yer adının tercih edildiği görülmektedir. Bunun dışında 
Elma, Çilek gibi meyve adları; Fil, Caretta, Kartal, Karınca, 
Kedi, Kelebek, Oğlak, Pelikan, Uğurböceği, Yabani Güvercin 
gibi hayvan adları; Beyaz, Mavi, Bordo Siyah gibi renk adları; 
Karanfil, Menekşe, Gül, Lale, Yonca, Gonca, Zambak, Kardelen 
gibi çiçek adları; Mart, Mayıs gibi ay adları; gün adları; kalem, 
uçurtma gibi nesneler; Üniversite gibi eğitim kuruluşlarına 
bağlıadlar; gezegen adları ve özel adların yayınevi logolarında 
kullanılmaktadır. Bu logoların bazılarında ise hem ad hem de 
tasarım olarak ise farklı medeniyetlerin mitolojisinden esin- 
lenildiği görülmektedir. 

Çalışmada, yayınevi logolarıyla ilgili görsellere internet ve 
bizzat kitabın üzerinden fotoğraf çekilerek erişilmiştir. 1600 
yayınevi logosunun tarandığı bu çalışmada, Yayınevi logolarının 
tamamını teker teker incelemek yerine, bir sınırlandırmaya 
gidilmiş, her bir başlık altında dikkat çeken ve doğrudan mi- 
tolojiyle ilişkilendirilebilecek logo ve amblem tasarımlarına yer 
verilerek, literatürden hareketle bu görseller yorumlanmıştır. 
Ayrıca yayınevi logoları konusunun, farklı disiplinlerde yüksek 
lisans ve doktora tezi yazılabilecek kadar kapsamlı ve derin bir 
konu olduğunu söylemek gerekir. Yayınevi logolarında kul- 
lanılan renk ve isim tercihleri, yayınevi yayın politikalarıyla 
yayınevi logosunun ilişkili olup olmadığı, okurların yayınevi 
logolarıyla ilgili tercihleri, akılda kalıcılık, tüketim, pazarlama 


5 Yayınevi logolarının görsel verileri için bakınız: (https://vvvvvv. google.com/ 
search?biw-1280&bih-610&tbm). 
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gibi daha birçok konu, bu kapsamda başlı başına inceleme 
konusu olarak ele alınabilir. 

Bu çalışmada yayınevi logolarındaki mitik imgeler; “1. Türk 
Mitolojisi ile İlgili Yayınevi Logoları, 2. Arap-Fars Mitolojisi 
ile İlgili Yayınevi Logoları, 3. Eski Anadolu Medeniyetleri ile 
İlgili Yayınevi Logoları, 4. Yunan Mitolojisi ile İlgili Yayınevi 
Logoları” olmak üzere dört başlık altında incelenmiştir: 


Yayınevi Logoları ve Mitoloji İlişkisi 


1.Türk Mitolojisiyle İlgili Yayınevi Logoları: Yayınevi logo 
tasarımcılarının şekil, harf, yazı ya da sembol gibi unsurlarda hem 
İslamiyet öncesi hem de İslamiyet sonrası Türk mitolojisinden 
esinlenildiği görülmektedir. Kişi ya da coğrafi mekân adları 
bu esinlenmenin başında gelmektedir: “Dede Korkut Çocuk 
Yayınları, Betik Yayınları, Kabalcı Yayınları, Öke Yayınları, 
Ozan Yayıncılık, Kömen Yayınları, Selenge Yayınları, Yesevi 
Yayıncılık, Yunus Emre Yayınları, Yitik Hazine Yayınları, Se- 
merkad Yayınları, Agarta Yayınları” örnek olarak gösterilebilir. 
Bu çalışmada ise mitoloji ve yayınevi logosu özelinde “Kızılelma 
Yayınları, Ötüken Yayınları, Orkun Yayınları, Umay Yayınları, 
Türk Tarih Kurumu Yayınları ve Karakum Yayınları” hem ad 
hem görsel tasarım bakımından incelenmiştir. 

Kızılelma Yayınları: Kızılelma kelimesi; gerçek anlamından 
ziyade mecazi anlamıyla mitik bir düşüncenin ürünüdür. Bu 
konuda akla ilk gelen isim hiç şüphesiz Ziya Gökalp ve “Kızı- 
lelma” adlı eseridir. Ziya Gökalp, “Kızılelma Türk ülküsüdür. En 
son varacağı yerdir. Buülkünün hedefleri farklı olabilir. Bugün 
Türk'ün kızılelması Turan'dır” (2008: 147) derken kavramın 
önemini ve bir o kadar da belirsizliğini vurgular. Boratav, 
bu kavramla ilgili olarak “Türkiye ve Azerbaycan Türkleri- 
nin, Yunanlıların, Bulgarların ve Rumenlerin belgelenen halk 
efsanelerinde ve 16. yüzyıldan bu yana bazı Osmanlı yazılı 
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kaynaklarında “Kızıl-elma” adı altında, Türk fetihlerinin son 
noktası olan bir hayali veya gerçek şehre (veya ülkeye) işaret 
edilmektedir. Bu efsanelerin bazılarında Kızıl-Elma olarak bü- 
yük Hristiyan şehirlerinin kastedildiğini” (Boratav, 2012: 88) 
söyler. Şahin ise “Kızılelma'nın bu ülkede yaşayan insanların 
ülküsünü dile getirmekte, onlara aramaları ve ulaşmaları gere- 
ken yerleri ve fikirleri işaret etmektedir. Genel anlamda kabul 
gören düşünceye göre Kızılelma tabiri İslam öncesinde doğmuş, 
Osmanlı döneminde Yeniçerilerin ağızlarından düşürmediği 
“Ehli İslam Kızılelmaya değin fethedilecektir” sözünde yaşa- 
tıldığını” (Şahin, 2015) anlaşılmaktadır. Abdurrahman Güzel 
ise, “Kızılelma, Türklerin inançların biri olup iki şekilde ele 
alınmıştır: a) İstikbalde Kırgız, Tatar, Özbek vb. diğer Türk 
zümrelerinin de Oğuzlarla birleşmesidir, b) Türk'ün sahip ol- 
ması gereken mekândır. Kanuni Sultan Süleyman huzurunda 
Kızılelma neresidir? Tartışmasında Ordu ve Ulema temsilcileri 
fikirlerini söylerken en sonunda Kanuni Sultan Süleyman; Gör- 
dünüz ya Kızılelma benim gitmek istediğim ve Hakk'ın beni 
götüreceği yerdir. Fakat Kızılelma'nın yeri yine de belirtilmiş 
olmaz. Hakikatte Kızılelma, Türk idealinin sembolüdür (Gü- 
zel, yty: 5), der. Görüldüğü üzere Kızılelma'nın bir mefkure 
olarak ne olduğu konusunda araştırmacılar, benzer ve farklı 
görüşlere sahiptir 5 Türkler için Kızılelma kelimesinin “kutsal 
ve gerçek” hikâye olarak kabul görmesi onu mitik bir imge 
olarak yayınevi logosunda bilinçli bir şekilde tercih edildiği 
söylenebilir. 


$ 


Kızılelma Yayınları logo tasarı- 


— 


mında “elma”nın kullanılmaması, 


MA .. 
əbnhəbə muz ln  logoda mitik anlamın vurgulanmak 


istenildiğini ortaya koymaktadır. 


6 Kızılelma'nın kelime anlamı ve bu konuda daha kapsamlı bilgi edinmek için 
bakınız: (Ziya Gökalp 2008). 
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Ötüken Yayınları: Ötüken” kelimesine ilk olarak Orhun 
Abideleri'nde tesadüf edilmektedir: “Mukaddes Ötüken or- 
manının milleti, gittin” (Ergin, 2000: 17), “Bunca yere kadar 
yürüttüm. Ötüken ormanından hiç de iyisi yokmuş. İl tutacak 
yer Ötüken ormanı imiş” (Ergin, 2000: 5), “O yere doğru gi- 
dersen Türk milleti öleceksin!. Ötüken yerinde oturup kervan, 
kafile gönderirsen hiçbir sıkıntın yoktur. Ötüken ormanında 
oturursan ebediyen il tutarak oturacaksın” (Ergin, 2000: 5) 
Ötüken ormanı, dağı, yeri (Ergin, 2000: 109). Görüleceği üzere 
Ötüken, Türkler için güvenli bir yer adıdır. Araştırmacılar, bu 
adı mitolojiyle ilişkilendirmektedir. “Büyük ihtimalle bu sözcük; 
dua, öğüt, oy anlamına gelen “öt” sözcüğünden gelmektedir. 
Bulunduğu yer, Orhon yazıtlarında Ötüken'in ormanlık dağı 
olarak nitelendirilmekte ve tıpkı Yer ve Su gibi “kutsanmış” 
diye adlandırılmaktadır. Görülen o ki, Ötüken kelimenin tam 
anlamıyla en stratejik yerdir, imparatorluğun kalbidir” (Roux, 
2011: 110). “Eski çağlarda Türklerin devlet seviyesinde taptıkları 
kültün adı. Mitolojik Yer Ana bütüncüllüğünün argümanların- 
dan biridir. Eski Türklerin dini inanışlarından bahseden Çin 
kaynaklarında “Ötüken”, kurt başlı bir varlık olarak verilir. 
Umay ile birlikteliği fikrine dayanan onu kadın ana biçiminde 
betimlemişler. Ötüken eski Türklerin gözünde kutsal bir yer 
olmuştur” (Beydili, 2005: 460). Seyidov'a göre Umay'ın Ötüken 
kültüyle ilişkisi vardır. Ona göre Ötüken; devleti, hakimiyeti 
koruyan bir ilahedir. Bu tanrıça hakanlara ıdukluk, bolluk ve 
kut verirdi” (Seyidov'dan akt. Çoruhlu, 2010: 41). “Ötüken: 
Türk mitolojisinde Orta Asya'da Tiyanşen dağları civarında 
bir ormanlık alanın adı olup, yabancıların kutsal kabul edi- 
len bu bölgeye girmesinin Türklerin sonunu getireceğine ina- 
nılmaktaydı. Bir yoruma göre Ötüken, toprak anaya verilen 
isimlerden birisidir” (Öztürk, 2009: 767). Görüldüğü üzere 


7 Ötüken: Kelimenin etimolojisi hakkında bakınız: (Roux, 2011: 110-111). 
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Türk mitik düşüncesinde Ötüken kelimesi; kutsal yer/toprak 
iyesi anlamında kullanılmıştır. 


Ötüken adını taşıyan bu yayınevi logo- 
sunda, gerek ad gerekse tasarım olarak Türk 
mitolojinden esinlenilmiştir. Eski Türk devlet 

nl 45 geleneğinde hükümdarlık sembollerinden olan 

sancağın tepesine tuğun başına üç at kuyruğu 

asıldığını gösteren bu tasarım, adındaki mitik inanışla kutsal 
bir inanışa gönderme yapmaktadır. 


Orkun Yayınları: Orkun Yayınları, hem ad hem de görsel 
olarak Türk mitolojisinden esinlenerek tasarlanmıştır. Orkun 
ya da Orhun adı coğrafi olarak Orta Asya'ya, Orhun Yazıtları 
ve Orhun Irmağına gönderme yapmaktadır. Tasarımdaki görsel 
ise doğrudan İslamiyet öncesi Türk mitik düşüncesi etrafında 
oluşan “bozkurt” ile ilgili bir anlatıyı hatırlatmaktadır. Bu anlatı; 
Türklere kılavuzluk, rehberlik yapan, Türklerin Ergenekon'dan 
çıkmasını sağlayan, Türklerin kendisinden türediğine inanılan 
bozkurt mitiyle ilgilidir. 


Kurtun (bozkurt) Türkler için mitik 
bir anlam taşıdığına dair görüşler şöyledir: 
i “Bozkurt, Türk mitolojik düşüncesinde ulu 
i ata, yol gösterici ve dürüstlük işlevleriyle 
İ karşımıza çıkan, koruyucu, kült kahra- 

man statüsünde mitolojik bir motiftir” 
(Beydili, 2005:108). “Bozkurt destanı; Bu destan eski Çin kay- 
naklarında iki ayrı rivayet halinde yazılıdır. Aynı kaynaklarda 
bu rivayetleri destekleyen veya bütünleyen daha başka bilgiler 
de vardır. Destanı esası, yok olma felaketine uğrayan Gök-Türk 
soyunun, yeniden dirilip çoğalmasında bir Bozkurt'un Anne 
Kurt olarak vazife görmesidir” (Banarlı, 2016: 24). “Bozkurt, 
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şaman dualarında bile geçer. Oğuz Destanı'nda rehber, Tukyu 
menkıbesinde anne, Uygur efsanelerinde ata diye geçtiğine 
göre, bu hususta kökleşmiş bir an'ane var demektir” (Yörükân, 
2013: 25). “Bozkurt: Türk mitolojisinde Göktürklerin atası ol- 
duğuna inanılıp kutsal sayılan, mitolojik ata ve yol gösterici 
olduğuna inanılan efsanevi varlığın adıdır. İnanışa göre Türk 
ırkı, düşmanlarınca yok edilmek istenmiş ve bir saldırıda tek 
bir erkek çocuk sağ kalabilmiştir. Bu çocuk Asena adlı bir dişi 
kurt tarafından büyütülmüş, çocuktan hamile kalan kurttan 
doğan çocuklar Türklerin atalarını oluşturmuştur” (Öztürk, 
2009: 213). “Börü (kurt): Eski Türk mitolojisinde en önemli 
rolü oynayan hayvandır. Büyük olasılıkla, Atakurt şeklindeki 
asıl söylence Hiung-nu'lar tarafından geliştirilmiştir. “Bütün 
Türk halklarının, kendilerini |...) bir kurt”un dünyaya getirmiş 
olduğu bir atanın soyundan gelenler olarak tanımladıklarını” 
düşünmektedir” (Roux, 2011:57). Görüldüğü üzere Orkun 
Yayınları'nın tasarımındaki kurt da atlı kahramanın önünde 
giderek Türk'e yol gösteren, rehberlik eden mitik bir hayvan 
olan bozkurttur. 

Bozkurt'un mitik bir hayvan sembolü olarak bayrak, arma, 
heykel gibi birçok alanda tasarımcılar tarafından kullanıldığı 
görülmektedir. Atatürk döneminde uygulamalı halkbilim bağ- 
lamında kullanılıyor olması konusunda M. Öcal Oğuz, “Boz- 
kurt figürlerinin pullardan paralara, amblemlerden heykellere 
kadar birçok kültür, sanat ve siyaset alanında kullanılması ve 
hatta Atatürk'ün kimi yabancı romancılar tarafından Bozkurt 
olarak adlandırılması bu düşünce ve yaklaşımın diğer kanıtları 
olarak görülebilir (2010: 40) derken, tıpkı Orkun Yayınları'nı 
tasarlayanların yaptığı gibi Cumhuriyet döneminde de İsla- 
miyet öncesi Türk mitolojisinden faydalanıldığını ifade eder. 
Fakat genel anlamda tüm Türk milletinin mitik bir imgesi 
olan “bozkurt”un günümüzde marjinalleştiği ya da ötekileş- 
tirildiği ve sadece Milliyetçi Hareket Partisi'nin ideolojisini 
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yansıtan sembol ve söyleme dönüştüğü görülmektedir. Yayınevi 
logo tasarımında “Türkçülük” ve “Milliyetçilik” vurgusuyla 
bozkurt'un mitik kültürel kodundan yararlanıldığı söylenebilir. 
Umay Yayınları: Umay kelimesine de ilk olarak Orhun 
Abidelerinde tesadüf edilmektedir: “Umay gibi annem hatu- 
nun devletine küçük kardeşim Kül Tigin er adını aldı” (Ergin, 
2000: 21). Umay kelimesinin anlamı konusunda ise Divanı 
Lügati't Türk'te şöyle bir bilgi verilmektedir: “Umay : Kadın 
doğurduktan sonra karnından çıkan ve hokkaya benzeyen 
şey. Bunun, karında çocuğun yoldaşı olduğu söylenir. Şu ata- 
sözü geçer: Uma.yka tapınsa ogul bulu.r. Anlamı şudur: Ona 
hizmet eden erkek çocuğa sahip olur. Kadınlar ondan iyi fal 
(gelecek) umarlar” (Ercilasun ve Akkoyunlu, 2014: 61). “Eski 
Türk panteonunda yer alan, çok iyi tanıdığımız az sayıdaki 
tanrıdan (tanrılardan) biridir. Bu sözcüğü zikreden Kaşgarlı 
Mahmud, onu “plesanta” olarak tercüme etmektedir. Nitekim 
Umay, gerçekten böyle bir işlevi yerine getirmektedir. Plesanta 
ile yakın ilişki içindedir, yeni doğmuş olanları korumakta ve 
belki de bir doğurganlık tanrıçasının, hatta bir ana tanrıçanın 
işlevini yerine getirmektedir” (Roux, 2011: 134). “Umay, Türk 
mitolojisinde bereket ve doğumun sembolü olan bir ruhun adı 
olup, kelime anlamı “plesenta”dır. Anneyi ve çocuğu doğum- 
dan sonraki üç gün boyunca bebeği koruyan Umay'ın Sibirya 
Sakalarındaki adı Ayisit”dir” (Öztürk, 2009: 951). 


Umay Yayınları tasarımda hem ad hem 
| hi görsel olarak doğrudan yukarıda bahsedilen 

mitik inanıştan esinlenildiği görülmektedir. 
Bu logodaki “anne karnında bir bebek” ta- 
sarımı Türk mitolojisinde Umay'ın bebekleri 
koruduğuna inanılan iye/ koruyucu ruh olduğu inancıyla ör- 
tüşmektedir. 
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Türk Tarih Kurumu Yayınları: Türk Tarih Kurumu 
Yayınları'nda kullanılan mitik sembol, çift başlı kartaldır. 
“Kartal” yahut “çift başlı kartal” simgesinin sadece Türk kül- 
türüne ait bir mit olduğunu söylemek yanlış olur. Fakat ilgili 
kurum ve kuruluşun adından hareketle çift başlı kartalın Türk 
mitolojinden hareketle tasarlanması kuvvetle muhtemeldir. 


Çift başlı kartalın mitik bir hayvan olduğuna 
dair görüşler ise şöyledir: “Çift başlı kartallar, 
göğün direği ile ilişkilendirilir. Tanrıya açılan 
göğün kapısını bekleyen “çift başlı kartal” 


oldukça eski ve mitolojik bir Türk kültür 
katına ait bir düşüncedir. Hun çağına ait Al- 
tay buluntularında “çifte kartal” şekillerini, çok görüyoruz. 
Selçuklu çağında, “çifte kartal” armaları yalnızca bir tılsım 
işaretine dönüşmüşlerdir (Ögel, 2010: 132). Yaşar Çoruhlu'ya 
göre “Yakutların en yüksek ruhları taşıdığına inanılan bu 
hayvan, Gök Tanrı'nın timsali olarak ya da şaman ruhunu 
ifade etmek amacıyla dünya ağacının tepesinde tasavvur edi- 
liyordu. Hayvan-ata ya da yardımcı ruhlardan birini temsilen 
zaman zaman şaman elbisesi üzerinde yer alıyordu. Önemli 
bir türeme simgesiydi. Özellikle Göktürk ve Uygur devirle- 
rinde kartal ve diğer yırtıcı kuşlar hükümdar ya da beylerin 
timsali, koruyucu ruhun ve adaletin simgesiydi” (2010: 154). 
“Çeşitli düşünceler atfedilen çift başlı kartal figürü, bugün A. 
B. D.'nin simgesi olarak da kullanılmaktadır. Ayrıca bu mitik 
simge bugün Erzincan Belediyesi'nin logosudur...Ayrıca çift 
başlı kartalın Atatürk Üniversitesi, Selçuk Üniversitesi, Dicle 
Üniversitesi, Erzincan Üniversitesi ve Polis Akademisi'nin 
logo tasarımında kullanıldığı” (Çakır, 2013) görülmektedir. 
Görüldüğü üzere çift başlı kartal, yayınevi logo tasarımı dı- 
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şında başka kurum ve kuruluşlarca da sıkça tercih edilen bir 
sembol olarak kullanılmıştır. 

Karakum Yayınları: Karakum Yayınları'nın gerek adı gerekse 
logosundaki geyik figürü, tasarımında Türk mitolojisinden 
esinlenildiğini göstermektedir. 


Karakum Yayınevi editörlerin- 
den Ömer Ünal'ınyayınevinin yayın 
politikasına dair paylaşımı? mit ve 
logo tasarım ilişkisi fikrini destek- 
lemektedir: “Karakum Yayınevi'nin 


logosunda bir geyik motifi karşımıza 

çıkmaktadır. Geyik, Türk mitolojisinde ve inanç sisteminde 
önemli bir yer teşkil etmektedir. Geyik, Irk Bitig'de Göktengri 
ile yakın ilişki içerisinde ve kut sahibi olan bir varlıktır. Ayrıca 
kimi bilim insanlarına göre “karayer” geyikle simgeleştirilmiş- 
tir. Geyiğin kutsallığı, Türk tarihindeki birçok boyun ongunu 
olarak yer alması geyiğin günümüzde de diğer hayvanlara 
göre farklı algılanmasına neden olmaktadır. Bu minvalde 
yayın politikasını her şeyin bitti sanıldığı yerden yeniden 
ayağa kalkmak olarak ifade eden Karakum Yayınevi'nin de 
logosunda geyiği kullanıyor olması tesadüf olamaz. “Karakum 
Çölü'nden Anadolu'ya göz kırpan Türklerin, Malazgirt'ten 
evvel en önemli durağı olmuştur Karakum. Orada kurulan 
düşler, Anadolu'nun Türk yurdu olmasının birer emaresidir. 
Türk kültürüne hizmet eden Karakum Yayınevi, logosundan 
adına ve mottosuna kadar Türklüğe hizmet aşkıyla dolu bir 
çizgiye sahiptir... Geyik ervahımız ola...” (Ömer Ünal, 2017). 
Emel Esin'e göre “Geyik?, Kök Türk Kağan soyunun efsanevi 
8 2017 yılında kitap editörü Ömer Ünal ile yapılan görüşme neticesinde ilgili bilgileri 
elektronik ortamda bizlere paylaşmıştır. Ayrıca yayınevinin web sayfasına bakınız: 


(https://karakumkitap.com/sayfa/hakkimizda, 30.09.2019) 
9 Bakınız: (Esin 2004). 
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atalarından biri hakkında Çin'de anlatılan menkıbede, geyiği 
mukaddes bir hayvan olarak tanıtır... W. Eberhard, bu gibi 
menkıbelere dayanarak, Türklerde de Moğallarda olduğu gibi 
sıgun kiyik cinsinin, kurt ile birlikte bir totem niteliği kazanmış 
olması imkanına değinmektedir” (Esin, 2006: 206). Ögel ise 
Kuzey Batı Sibirya'daki Samoyedler arasındaki geyikle ilgili 
inanışı örneklendirir: “Her Şamanın bir ren geyiği vardır. Bu- 
nun, geyik şeklinde bir ruh olduğuna inanırlar... Şaman ile 
birlikte, kavga eder... Ancak geyik ölünce, Şaman da ölür...” 
(2002: 108-109). Türk mitolojisinde mitik hayvan olarak ge- 
yiğin sadece İslamiyet'ten önce değil, Müslüman Türkler için 
de yine mitik bir hayvan olma özelliğini koruduğu söylene- 
bilir. Dede Korkut destanındaki, Bamsı Beyrek'in avlamaya 
çalıştığı, kovaladığı geyik kendisini Banu Çiçek'e götürerek 
âdeta bozkurta atfedilen kılavuzluk, yol göstericilik özelliğini 
üstlenmiştir. Tıpkı Kaygusuz Abdal'ın kovaladığı ve Abdal 
Musa'nın tekkesine giren geyik gibi. Karakum Yayınları'nda 
da görüleceği üzere tasarımcı, doğrudan Türk mitik düşün- 
cesinden istifade etmiştir. 


2. Arap-Fars Mitolojisi ile İlgili Yayınevi Logoları 


Kaknüs Yayınları: “Fars mitolojisinde, gayet büyük ve 
efsanevi bir kuştur. Rüzgar estikçe, çok delikli gagalarından 
çeşit çeşit sesler çıkarmış. Çeşitli renk ve şekillerde süslü imiş. 
Gagasındaki 360 delik nedeniyle çıkardığı sesleri ile etrafında 
toplanan kuşları yiyerek geçinirmiş. Bir sene yaşadıktan sonra 
çalı çırpı toplayıp üzerine çıkarak ötmeye başlarmış. Ötüşü 
kendisini coşturunca kanatlarını çırpmaya başlar, kanatları- 
nın çıkardığı kıvılcımlardan otlar tutuşur ve birlikte parlak 
bir alevle yanarlarmış” (Pala, 2004: 
253). Yayınevi logosunda tasarımda 
ARI Kaknüs'ün sembolü olan kuşun kul- 
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lanılmadığı, sadece yazı olarak bu mitik anlatıya gönderme 
yapıldığı söylenebilir. 


Anka Yayınları: “Arapça 


ll, g n K g kökenli bir kelime olup Kaf 


MM EĞİTİM YAYINLARI dağında yaşadığı varsayılan, 
tüyleri renkli, yüzü insana 


beklemez, asla yere konmayıp 

daima yükseklerde uçan ve ken- 
disinde her kuştan bir alamet bulunduran, adı var kendi yok 
bir kuştur” (Pala, 2004: 24). “Bir fili bile havaya kaldırabilecek 
güç ve büyüklükte, güneşle özdeşleştirilecek güzellikte efsanevi 
bir kuşun adı olup Eski Mısır ve Yunan mitolojisindeki Pho- 
enix ile benzerlik gösterir. Anka kuşu, 1700 yıllık bir ömrün 
ardından yeniden dirilmek için kendini ateşe atar ve yanarak 
ölür, ardından kendi küllerinden yeniden doğar” (Özhan, 2009: 
95). Tasavvufta ise “İsmi var cismi yok efsanevi bir kuş. Kaf 
dağında yaşar. Tüyleri renkli ve süslü, yüzü insan yüzüne 
benzer, boynu gayet uzun, her hayvanın bir alâmetine sahip, 
çok büyük. Bulunduğu yerdeki kuşları avlaya avlaya batıya 
doğru uçtuğundan Ankâ-i Muğrib adını alır. Zümrüd-i anka, 
Sımurg, Sımurg-anka da derler. Çocukları da kaparmış. Ashab-ı 
ress durumu Peygamberine şikâyet edince bedduaya uğrayan 
ankanın nesli tükenmiş. Son derece kanatlı bir kuş olmuş” 
(Uludağ, 1999: 49) şeklinde tasvir edilir. Görüleceği gibi bu 
düşünce de hayvan mitleri özelinde kuş görseline gönderme 
yapmaktadır. Fakat Kaknüs örneğinde olduğu gibi burada da 
yayınevi logo tasarımcısı kuş görseli tasarımda kullanılmamış, 
sadece ad üzerinden mitik bir çağrışım sağlanmıştır. 


Simurg Yayınları: “Farsça bir kelimedir. Anka ile aynı 
anlama gelmektedir. Elburz dağında bulunduğuna inanılan 
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bu kuşun üzerinde her kuştan bir eser 
bulunduğu için simurg adı verilmiştir” 
(Pala, 2004: 405). Simurg: Anka. (otuz 
kuş). “Tasavvufta ise insan-ı kamil, 
simurg Attar”ın Mantıkut Tayr'ında kuşların 
padişahı, Hüdhüd kılavuzluğunda yola 

çıkan kuşların yedi vadiyi geçtikten sonra ulaştıkları padişah, 
Allah” (Uludağ, 1999: 475). “Griffon ve Griffin genellikle aslan 
vücutlu, kartal kanatlı ve kafalı mitolofik bir yaratıktır” (Ço- 
ruhlu, 2010). Bu bakımdan Simurg Yayımları hem yazı hem 
görsel olarak mitik çağrışım yüklüdür. Kanatlı arslan tasarımı 


ve adının kullanımı tasarımcının zihnindeki bu ilişkiyi doğ- 
rudan ortaya koymaktadır. 


9 Phoenix Yayınları: “Phoenix 
hoen IX ya da Phoiniks Eski Mısır'da 
p | > Etiyopya'da yaşadığına inanılan 
ve güneşe tapınma ile ilişkilen- 

dirilen efsanevi bir kuşun adı- 

dır. 500 yılda bir yanar ve yeniden küllerinden doğar. Mısır 
Phoneksi altın sarısı ve parlak kırmızı renklerden oluşmakta 
olup, güneşi sembolize etmektedir. Akşam ölür sabah dirilir. 
Söylenceye göre tüyleri ateş kırmızısı, açık mavi, koyu kırmızı 
ve altın sarısı renklerden olan bu kuşa Mısır'a giderken başka 
kuşlardan bir kafile eşlik etmektedir. Erken dönem Hristiyan 
geleneğinde Phoeniks ölümsüzlük ve yeniden dirilişin sembolü 
olmuştur” (Öztürk, 2009: 791-792). “Bu fantastik hayvanların 
farklı kültürlerde yer almakla birlikte özde birbirinden türemiş 
oldukları söylenebilir. Phoenix esas itibarıyla Mısır mitoloji- 
sinde, Simurg ise İran mitolojisinde görülür. Bunun Arap-İs- 
lam kültüründeki yansıması Anka ya da Zümrüdüanka'dır. 
Garuda ise Hint mitolojisinde yer alır. Buna karşılık nitelikleri 
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bu yaratıklara benzeyen karakuş, (ki kartal olabileceği ihti- 
mali üzerinde durulur) Türk kültürü ve mitolojisine aittir” 
(Çoruhlu, 2010: 151). Phoenix Yayınevi'nin logo tasarımında 
gerek ad tercihi gerekse görsel olarak bu mitik bilgiden istifade 
edildiği görülmektedir. Ateş/alev görüntüsü veren kırmızı bir 
kuş tasarımı, bu esinlenmeyi ortaya koymaktadır. 


Arap ve Fars mitolojisi özelinde, Türkiye'de yayınevi logo 
tasarımında özellikle “Anka, Simurg, Phoenix” gibi mitolojik 
kuşların tercih edildiği söylenebilir. 

Kebikeç Yayıncılık: “Kebikec: Arapça bir 
kelime olup, haşarat ve zararlı böceklerin iş 
ve hareketlerini düzenleyen meleğin adıdır. 
Kitap kurdu ve güveler de bu meleğe bağlı 
olup izinsiz iş yapamazlarmış. Bu inanış Vo 
sonucunda eskiden kitaplara “ Ya Kebikec” N 
yazılır ve artık kitabın her türlü haşarâta 
karşı sigortası yapılırmış” (Pala, 2004: 263). 
Kebikeç Yayınları logosundaki görsel yaratık 
tasarımının bu mitik düşünceyle örtüştüğü 
söylenebilir. 


3. Eski Anadolu Medeniyetleri ile İlgili Yayınevi Logoları 


Eski Anadolu medeniyetlerinin gerek görsel tasarım gerekse 
ad olarak yayınevi logo tasarımında kullanıldığı görülmekte- 
dir: “Anadolu Yayınları, Eti Kitapları, Sümer Kitabevi, Hitit 
Yayınları, Ramses Yayınları, Roma Yayınları, Babil Yayınları” 
buna örnek gösterilebilir. 

Angora Yayınları/ Ankira Yayınları: Türkiye Cumhuriyeti baş- 
kenti Ankara'nın eski adıdır. “Anadolu'nun her karış toprağında 
bir efsane gizlidir. Yaşlı Ankaralılar, Ankara adının Farsça üzüm 
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anlamına gelen engür'den geldiğini, 
bu topraklarda çok üzüm yetiştiği 
için buraya enguri dendiğini, bu 
© adın zamanla Ankara olduğunu 
“ söyler. Tarihçilere gelince, onlar 
© bu adın Hititler devrinde an- 
kuva klasik devirlerde de ancyre 

veya Latince gemi çapası demek olan ancora dan geldiğini 
bu şehrin milâttan önce 1200 yıllarında Frigya kralı Midas 
tarafından kurulduğunu söylerler. Ankara'da Kral Midas'a iliş- 
kin bir efsane söylenegelmektedir. Efsaneye göre Kral Midas, 
şarap ilâhı Baküs'e (Diyonizos) bir iyilikte bulunur. Bundan 
çok memnun kalan Baküs, Kral Midas'a kendisinden bir şey 
dilemesini söyler. Dünya malına düşkün olan ve altını çok 
seven Midas, fırsatı kaçırmaz: “Dokunduğum her şeyin altın 
olmasını isterim” der. Baküs onun tamahına gülerek: 'Peki' 
der. Artık, Kral Midas, neye elini sürerse, altın olur. Yerden 
bir taş alır, altın olur. Ekin başaklarını koparır, altın taneler 
avucuna dökülür. Sevinerek sarayına koşar, kapıya dokunur, 
tokmak altın kesilir. Uşaklarına güzel bir yemek yapmala- 
rını emreder. Sofra kızartmalar, meyvelerle donanır. Midas, 
büyük bir iştahla yemeklere el atar. Hepsi altın kesilir. Altın 
lokmalar, bir türlü boğazından geçmez. Su içmek ister, o da 
altın olur. İşte o zaman hatasını anlar. Dileğinden pişman 


nəyə 


olur. Baküse yalvarır: “Kusurumu bağışla, beni bu altın fe- 
laketinden kurtar” der. Baküs haris kralın haline acır. Gediz 
nehrinde yıkanmasını söyler. Midas, nehirde yıkanır ve başına 
gelen musibetten kurtulur. Aradan yıllar, yüzyıllar geçmiş. 
Ankara'da artık Müslüman Türkler yaşamaktadır. Devirler, 
insanlar değişmiş ama efsane yaşamını sürdürmüştür. Biraz 
farklılaşarak, İslâmi özellikler alarak bir “Hacettepe” efsanesi 
oluşmuştur (Temren, yty. 757 758). Ayrıca Hititlere ait olduğu 
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güneş kurslarında bu mitik inanışın izlerini 
görmek mümkündür. “Güneş kurslarının 
gümüş daire veya tunçtan daire, yarım 
daire veya baklava biçimli, çiçek tomur- 


cuklarıyla oluşturulmuş, çoğu zaman da 
kafes delikli örnekleri bulunmaktadır. Aynı 
zamanda içlerinde ve kenarlarında boğa ve 
geyik gibi hayvanlar yer almaktadır. Boğalar en büyük tanrıyı 
(Gök tanrı), geyikler ise tanrı anayı temsil etmekteydiler” (1). 
Aşağıdaki yayınevi logo tasarımlarında görüleceği üzere, il- 
kinde güneş kursu ile Hitit mitolojisine gönderme yapılırken, 
ikincisi Ankira Yayınları olup Ankara'nın kentsel imgesi tiftik 
keçisi Ankira adıyla özdeşleştirilerek verilmiştir. 


Sarissa Yayınları: “Hitit Devleti'nin resmi 
panteonuna göre Hatti'nin Fırtına Tanrısı ve 
bazenGöğün Fırtına Tanrısı olarak adlan- 
dırılan bu tanrı Anitta metninde en yüksek 
tanrı olarak gösterilir. Birçok devletlerarası 

. anlaşmada üzerine ant içilen Sarissa'nın Fırtına 
SARISSA Tanrısı'ndan da önemle bahsedilir. 1994'te 
Sivas-Başören/Kuşaklı'da Sarissa'nın kuşaklı 

Sarissa'ya tesadüf edilmiştir” (Savaş, yty: 101). Sivas'taki kazı- 
larda çıkarılan Sarissa heykeli ile yayınevi logo tasarımında 


kullanılan görselin birebir aynı olması, tasarımcının belleğinde 
bu mitik düşüncenin var olduğunu ortaya koymaktadır. 


4. Yunan Mitolojisi ile İlgili Yayınevi Logoları 


Yunan mitolojisinin diğer kültürlere nazaran gerek ad 
gerekse görsel tasarım olarak yayınevi logolarında daha çok 
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tercih edildiği görülmektedir: Antik Yayınları, Arkhe Yayınları, 
Arşimet Yayınları, Assos Yayınları, Epsilon Yayınları, Eflatun 
Yayınları, Ütopya Yayınları, Evreca Yayınları, Pentagon Yayınları, 
Tenedoks Yayınları, Galenos Yayınları, Agora Yayınları, İlyada 
Yayınları, Homer Yayınları, Artus Yayınları, Epos Yayınları, 
Pera Yayınları gibi. Fakat burada Yunan mitolojisiyle doğrudan 
ilişkilendirilebilecek logo tasarımlarına örnekler verilmiştir: 


Ares Yayınları: Yunan mitolojisinde, 

“Zeus ve Hera'nın uzun boylu, yakışıklı 

a res ve gaddar oğlu olan savaş tanrısıdır” 

kitap (Öztürk, 2009: 111). Ares Yayınları logo 

tasarımında hem ad hem görsel olarak 

bu mitik inanışı görmek mümkündür. 

Başında kask olan erkek savaşçı tasarımı ve adlandırma bu 
mitik söylenceye gönderme yapmaktadır. 


Areion Yayınları: “Areione Yunan mitolojisinde Poseidon 
ile Demeterin mavi yeleli ve insan bacaklı bir at görünümünde 
olan oğlunun adıdır” (Öztürk, 2009: 115). “Arion gitar çalmakta 
eşi yoktu. Arion sanatıyla sadece ün değil, çok para da kazan- 
mış, İtalya'yı, Sicilya'yı gezmek hevesine kapılmış. Orada da 
bir süre kalıp, servetler topladıktan sonra dost Periandros'un 
yanına dönecek olmuş. Taranto'dan gemiye binmiş, yolculuk 
için Korinthos'lu bir geminin tayfasıyla pazarlığa girişmiş, 
çünkü en çok bu şehir adamlarına güveniyormuş. Ne var ki 
denize açılınca, gemiciler onu 
suya atıp paralarının üstüne 
oturmayı kurmuşlar. Arion 
fiskoslarını duymuş ve varını 
yoğumu alın, bana hayatımı 
“ bağışlayın diye yalvarmış. Bir 
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gece önce düşünde Apollon'u görmüş Arion. Güvenmiş tanrıya 
ve bakmış ki kurtuluş yok, en güzel rubalarını giyip son bir 
kez güvertede denize karşı saz çalmayı dilemiş. Sonra denize 
atacakmış kendini. Öyle güzel çalmış öyle dokunaklı söylemiş 
ki Apollon'un kutsal hayvanları yunus balıkları belirmiş çev- 
rede. Toplanmış dinliyormuş ozanı. Arion ezgisini bitirince 
denize atlamış, hemen yunus balığının biri onu sırtına almış 
ve Yunanistan'a kadar götürmüş. Hain gemiciler, Korinthos'a 
varınca, Periandros şairin nerede olduğunu sormuş, denize 
düşüp boğulduğunu söylemişler. O sıra Arion birdenbire çıka- 
gelmiş. Periandros gemileri çarmıha gerdirmiş, tanrı Apollon 
da Arion'un sazıyla üstünde yolculuk ettiği yunus balığını 
gökte birer burca dönüştürmüştür” (Erhat 2013: 55). Görüldüğü 
üzere Yunan mitolojisinde Arion ile ilgili iki farklı tasavvur 
mevcuttur. Biri “mavi yeleli insan bacaklı at”, diğeri ise “denize 
atlayan ve yunus balığının sırtında Yunanistan'a kadar giden 
biri” şeklindedir. Tasarımcının logoyu, ikinci mitik anlatıdan 
esinlenerek yani deniz ve yunus balıkları sembollerini kulla- 
narak tasarladığı görülmektedir. 


Artemis Yayınları: “Yunan mito- 
lojisinde vahşi hayvanların, avcılığın, 
bitkilerin, erdem ve doğumun tanrıça- 
sının adı olup, taşrada büyük prestiji 
bulunmaktaydı. Leto ve Zeus'un kızı, 

Apollon'un ikiz kardeşi olan Artemis, 
Romalılar tarafından Diana olarak adlandırılmıştır. Kardeşi 
Apollon gibi ok taşımakta, kendisine su perileri eşlik etmektedir. 
Başlangıçta kendisine kurban edilmemekle birlikte Iphigenia'nın 
onun adına kurban edilmek istendiği bilinmektedir. Efsaneye 
göre İphigenia tam sunakta kurban edilecekken Artemis bir 
dişi geyik göndermiş ve onun kurban edilmesini sağlamıştır. 


QV 
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Deloslu kadınlar saçlarını ona adamaktaydı” (Öztürk, 2009: 
119). Yayınevi logosunda, hem ad hem de görsel tasarımda 
doğrudan “vahşi hayvanların, avcılığın, bitkilerin, erdem ve 
doğumun tanrıçasının adı” bilgisinden istifade edilerek, ok ve 
yaylı bir avcı tasarlandığı ve bu mitik anlatıdan esinlenildiği 
söylenebilir. 


wt a Atlas Yayınları: “Yunan mitolojisinde 
.. “ Titan İapetos ile su perisi Klymene'nin 

ir oğlu ve Menoetius, Prometheus ile 
ME AS Epimetheus'un kardeşi olup Zeus ta- 
lum cayı Tafından dünyayı omuzları üzerinde 

i taşımaya zorlanan bir titandır” (Öztürk, 

2009: 140). Atlas Yayınevi logosu da tıpkı Atlas Hava Yolları 


gibi “dünyayı omuzları üzerinde taşıyan tanrı” olarak Yunan 
mitolojinde bahsedilen mitik düşünceden hareketle tasarlan- 


mıştır. Hem ad hem görsel olarak bu mitik düşünce açıkça 
anlaşılmaktadır. 


Gaia Yayınları: “Yunan mitolojisinde 
Kaos'tan doğmuş, yeryüzü tanrıçası olup 
aynı zamanda tüm tanrıları içinden çıkartan 
elementtir. Kaos'un ardından doğmuş, 
Eros'un da doğumundan sonra başka bir 
elementin yardımı olmaksızın Ouranos 
(gökyüzü) ve Pontos'u (Deniz) doğur- 
muş, ardından Ouranos ile birleşerek 
hepsi birer tanrı olan çocuklar doğurmuştur” (Öztürk, 2009: 
395). Gaia Yayınları logo tasarımında kozmik ağaç mitinin 
görsellendiği, yazıyla da mitik söylenceye çağrışım yapıldığı 
anlaşılmaktadır. 
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Alfa Yayınları: Antik Yunanda Yunan al- 
ALFA fabesinin ilk harfiolan A'dır. Başlangıcın da 
sembolüdür (Öztürk, 2009: 395). Alfa Yayınları, 
başlangıcın sembolü kabul edilmesinden do- 
layı etiyolojik mitlerle yani köken mitleriyle ilişkilendirilebilir. 


Omega Yayınları: “Yunan alfabesinin 

son harfi olup, sonu simgelemek için kul- 
lanılmıştır (Öztürk, 2009: 753). Omega 

Yayınları da tıpkı Alfa Yayınları'ndaki 


tasarıma benzer şekilde, evrenin sonunu simgelemesi açısın- 
dan eskatoloji mitleriyle ilişkilendirilebilir. 


İris Yayınları: “Yunan mitolojisinde 

Titan Thaumas ile su perisi Elektra'nın 

5 a kızı ve gökkuşağının kişileştirilmiş formu 

olan bir tanrıçanın adı olup, kanatlı bir 

genç kadın olarak tasvir edilmiştir. Gökkuşağı gökyüzü ile 

yeryüzü arasında uzandığı için İris'in tanrılardan insanlara 

haber taşıdığına inanılmıştır” (Öztürk, 2009: 511). İris'in sembol 

olarak mitik çağrışımı gökkuşağıdır. Fakat logo tasarımında 

bu bilgiden istifade edilmediği, sadece yazıyla mitik çağrışımın 
sağlandığı görülmektedir. 


Kaos Yayınları: “Khaos Yunan mi- 
tolojisinde Hesiodos, “başlangıçta Khaos 
vardı” der. Khaos kelime anlamı itibarıyla 
sonsuz bir boşluğu tasvir etmektedir. Bu 
boşluktan ilk olarak Gaia (Toprak ana), 

sonra Tartaros (yer altı ülkesinin en derin yeri), sonra Eros 
(aşk), sonra Erebos (yer altı karanlığı) ve Nyks (Gece) doğdu” 
(Öztürk, 2009: 582). Kaos Yayınları'nın tasarımında yazıyla 
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mitik çağrışım sağlanmakla birlikte tasarımcının karmaşıklığı 
vurgulamak için kendine has bazı sembollerden istifade ettiği 
görülmektedir. 


Metis Yayınları: “Yunan mito- 


lojisinde bilgeliğin kişileştirilmiş 
. m eti S formu olan bir tanrıçanın adı olup 
Okeanos ile Tethy'in kızı ve Zeus'un 
karısıdır” (Öztürk, 2009: 693). “Karga 
pek çok kültürde uğursuz sayılan bir 
kuştur. Kargaların insan sesini taklit edebilme yetenekleri, 
altmış dokuz yıla kadar yaşayabiliyor olmaları bu kuş türünü 
ayrıcalıklı kılmaya yetiyor” (Gezgin, 2017: 110). Yunan mito- 
lojisinde de karganın lanetlenmesinden dolayı renginin aktan 
kara olduğuna dair söylence mevcuttur. Yunan mitolojisinde 
bilgeliğin sembolü Athena, Athena'nın simgesi ise baykuştur. 
Mitik anlamda Metis “bilge kadın” formunda olmalıdır. Metis 
Yayınları'nda “bilgelik” sembolü olarak tasarımcının hayvan 
mitlerinden kargayı kullanması dikkate değerdir. Zira karga 
Yunan mitolojisinde bilgeliğin değil, uzun ömrün sembolüdür. 
Bu durumda, yayınevi logosunda tasarımcının yazıyla mitik 
çağrışım sağladığı, fakat görsel tasarımla mitik sembolün ise 
birebir uyuşmadığı söylenebilir. 


Mitos Yayınları /Mitos Boyut Ya- 
yınları: “Yunanca uydurulmuş söz an- 
lamındaki mythos kelimesinden Batı 


dillerine giren terim, efsaneleri tanım- 
lamak için kullanılmaktadır” (Öztürk, 
2009: 700). Burada doğrudan mitolojinin kendisinin yayınevi 
tasarımında kurum tarafından tercih edildiği görülmektedir. 
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Olympos Yayınları: “Yunan mito- 
lojisinde 1. Zirvesi tanrılar kralı Zeus 
ve diğer önemli tanrıların ikâmetgâhı 
olan Yunanistan'ın en yüksek dağının 
adıdır. Eski Yunan'da bu isim pek çok 
OLİ MPO © dağ için kullanılmakla birlikte tanrıların 
ikâmetgâhı olan Olympos Makedonya 
ile Teselya sınırında, Selanik'in 48 mil 
güneyinde bulunmaktadır. Zirvesine ilk olarak 1913 yılında 
İsviçreli ve Yunan dağcılarından oluşan bir grup tarafından 
ulaşılabilmiştir. 2. Kres'in oğullarından birinin adı olup, devleri 
Zeus'a karşı kışkırttığı için Zeus tarafından bir yıldırım gön- 
derilerek öldürülmüştür. 3. Sonradan İason ile evlenecek olan 
Kybele'nin ilk kocasının adıdır. 4. Apollon tarafından öldürülen 
Marsyas'ın oğlu (veya babası, öğrencisi) olan bir flütçünün 
adıdır” (Öztürk, 2009: 753). Görüldüğü üzere Olympos'un 
yer ya da kişi adı olduğuna dair birden fazla mitik anlatı söz 
konusudur. Yayınevi logosundaki tasarım ise “insan başlı at 


savaşçısı”dır. Logo tasarımında, hem yazı hem de görsel olarak 
tasarımcının doğrudan Yunan mitik düşüncesinden faydalan- 
dığı anlaşılmaktadır. 


Pegasus Yayınları: “Yunan mitolojisinde 

ölümsüz kanatlı bir atın adı olup, Perseus ta- 

PEGASUS rafından öldürülen Medusa'nın (Poseidon'dan 

hamile kalmış), karnından fırlayarak doğmuştur. 

YAYINLARI Bellerophontes tarafından ehlileştirilmiş, gem 
ve dizginlerinin takıldığı 
altından bir alt başlığı Athena tarafından 
hediye edilmiştir. Bellerophontes, Pegasus'un 

yardımıyla Khinaira'yı öldürmüş, Amo- PEBASUŞ 

zonları yenmiştir” (Öztürk, 2009: 780). 
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Yunan mitolojisindeki “ölümsüz kanatlı at” tasavvurunun hem 
yazı hem de görsel olarak (farklı renklerde) Pegasus Yayınları 
logo tasarımında esas alındığı görülmektedir. 


Pan Yayınları: “Yunan mitolojisinde tarla- 

e lar, hayvan sürüleri, ormanlar ve çobanların 
"if İl: J koruyucu tanrısının adı olup, keçi bacaklı 

sü boynuzlu, kıllı vücutlu ve sivri kulaklı bir 
insan olarak tasvir edilmektedir. Başlangıçta 
Aigipan (Keçi Pan), adıyla Arkadialı çoban- 
lar tarafından tapınılmaktayken, kültürü ayılmış hatta Roma 
panteonuna Sylvanus veya Faunus adlarıyla kabul edilmiştir. 
Bir söylenceye göre Hermes ile Dryops'ın kızının oğlu, bir 
başkasına göre Zeus ile Hydris'in (veya Kallisto'nun) oğludur. 
Pan çalılıklara gizlenerek su perisini gözetler, bitmek tükenmez 
cinsel iştahlarıyla yakalamak için peşlerine düşer ve öğle sıcağı 
bastırınca uykuya dalar. Pandeon ya da syrinks adlı flüt icat 
ettiğine inanılan Pan'ın öyküleri şiirlerle doludur” (Öztürk, 
2009: 772). Yunan mitolojisindeki Pan tasavvuru “keçi bacaklı, 
boynuzlu, kıllı vücutlu ve sivri kulaklı bir in- 
san” olarak belirtilmesine karşın, Pan Yayınları İliiiiiiiiZ 
logo tasarımcısının doğrudan bu mitik görsel g mu 
çağrışımdan istifade etmediği, sadece yazıyla ğ 
(farklı renklerde) mitik söylenceyi anımsatma 
yoluyla kullandığı söylenebilir. 


Pandora Yayınları: “Yunan mitolojisinde Prometheus'un 
tanrılardan ateşi çalıp insanlara hediye etmesine kızan Zeus'un 
emriyle Ateş tanrısı Hephaistos'un topraktan yarattığı ilk kadının 
adıdır. Prometheus'un erkek kardeşi Epimetheus, kardeşinin 
Zeus'tan gönderdiği Pandora ile evlenmiştir. Pandora'nın adı 
Yunanca “bütün tanrıların armağanı” anlamına gelmektedir. 
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Aphrodite'nin güzellik, Apollon'un 


( müzik, Hermes'in ikna yeteneği 
pd 0 tb gibi özellikleri ilk kadına arma- 

ğan etmesinden bu adla anılmıştır. 

Pandora içinde her türlü kötülüğün 
olduğu kutusunu açarak yeryüzüne yayılmalarını sağlamış, 
kaçmadan önce kapağını kapattıktan en dipte bulunan umut 
dışarı çıkacak zamanı bulamamıştır” (Öztürk, 2009: 773). 
Yunan mitolojisindeki Pandora'nın çağrışımı kadın ve kutu 
kelimeleridir. Yayınevi logo tasarımcısının her iki öğeyi de 
kullanmadığı sadece yazıyla mitik anlatıya işaret ettiği söy- 
lenebilir. 


Kozmik Yayınları/Kosmos Basın Ya- 

gi. yın: “Dünya evrenin oluşum ve gelişimi, 
KOZMMDS insanoğlunun var olmasını açıklayan ve 
TY 5 nr, her kültürde farklı yorumlanan öğretinin 
adıdır” (Öztürk, 2009: 612). Yayınevi logo 

tasarımında görselden ziyade yazıyla mitik çağrışımın sağ- 


landığı söylenebilir. 


Lotus Yayınevi: “Lotus, Nergis çiçeğinin adıdır. Nergis ise, 
Yunan mitolojisinde Narkissos olarak geçer. Nehir tanrısı ile 
su perisi Leirope'nin oğlu olan yakışıklı bir delikanlının adı- 
dır. Suda gördüğü yansımasına aşık olunca kendisini arzu- 
layan tüm su perilerini reddetmiş, bunlardan Ekho öylesine 
kırılmıştır ki intikam tanrıçası Nemesis perinin hüzün dolu 
fısıltılarına kulak verip Narkissos'u nergis adıyla bilinecek bir 


çiçeğe dönüştürmüştür. Anlatıya göre, 
Narkissos, Ameinias adlı genç bir 
erkeğin aşkını reddetmiştir. Bunun 


Eco p 


üzerine Ameinias kendisini kılıç- 
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layarak Narkissos'un kapısının önünde öldürülürken aşkını 
lanetlemiştir. Bu lanet yüzünden bir gün sudaki aksini gö- 
rüp kendine âşık olan Narkissos, umutsuzluğa kapılıp intihar 
etmiştir” (Öztürk, 2009: 721). Lotus mitolojik olarak nergis 
çiçeğini hatırlatmaktadır. Lotus Yayınevi logo tasarımında da 
hem yazı hem nergis sembolüyle bu mitik anlatıya gönderme 
yapılmıştır. 


Promete Yayınları: “Prometheus, 
Yunan mitolojisinde Olympos da- 
ğından ateşi çalarak insanlığa he- 
diye eden lapetus'un oğlu olan bir 
7 Titan'ın adıdır” (Öztürk, 2009: 806). 

Promete ile ilgili iki yayınevi logo 
tasarımı tespit edilmiştir. İlkinin hem adı 


hem de elinde meşale/ateş tutan Yunan 

heykeli tasarımı bu mitik ilişkiyi açıkça 78 
ortaya koyarken, ikinci logo sadece ad | £ 
olarak mitik anlatıya gönderme yapmakta, Ppomn'ie 


görsel tasarımın çözümlenmesi ise anla- 
şılamamaktadır. 


Truva Yayınları: “Yunan mitolojisinde Homeros'un İlyada 
ve sonrasında Latin şair Vergilius'un Aeneid destanlarında 
adı geçen antik bir sitenin adı olup, Anadolu'da Ege denizi 
kıyısında Çanakkale boğazına hâkim Hisarlık denilen mev- 
kide yer almaktadır” (Öztürk, 2009: 942). “Truva atı: Yunan 
mitolojisinde Truva Savaşı'nda Yunan 
askerlerin Truva surlarını aşmak ve 
kentte fark edilmeden girmek ama- 


MW cıyla içine saklandığı büyük ahşap 
at maketinin adıdır” (Öztürk, 2009: 
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942). Yunan mitolojisinde Truva kelimesinin adı konusunda 
iki farklı görüş vardır: Biri yer, diğeri ise at maketinin adı 
olduğuna dairdir. İkinci anlamının Truva Yayınevi logo ta- 
sarımında tercih edildiği, hem yazıyla hem de at sembolüyle 
mitik anlatıdan esinlenildiği anlaşılmaktadır. 


Defne Yayınları: “Daphne, Yunan 

mitolojisinde Gaia ile Ladon nehri tan- 

ə rısının kızı olup, kendisine âşık olan 

Defne 6 Apollon tarafından kovalanırken, baba- 

sına yalvarınca defne ağacına dönüştü- 

rülen bir su perisinin adıdır” (Öztürk, 

2009: 278). “Defne ağacına dönüşen Thessalia ırmağı Peneus'un 

kızı Daphne güzelin güzeli bir nympha imiş. Kendini Gaia 

tanrıçaya adadığı için erkekten kaçarmış. Tanrı Apollon ona 

gönül vermiş, peşine düşmüş. Kıza kaçar, tanrı kovalarmış. 

Tam yakalayacağı anda Daphne, babası ırmağa yakarmış onu 

kurtarsın diye. Birden bir defne ağacına dönüşmüş. Tanrı da 

bakmış ki kolları arasında sıktığı gövde bir ağaç kütüğü. Defne 

ağacını kendi kutsal ağacı diye benimsemiş tanrı. Sazını çalar, 

Musaların korosunu yönetirken dallarından yaptığı çelenkleri 

eksik etmemiş başından” (Erhat, 2013: 81). Yayınevi logo ta- 

sarımında yazıyla mitik çağrışım sağlanmış olmakla birlikte 

mitik anlatıda geçen “defne ağacı ve çelenk” sembollerinden 

istifade edilmediği görülmektedir. Görsel tasarımın ne olduğu 
ise tespit edilememiştir. 


Hermes Yayınları: “Yunan mitolojisinde 
Tanrıların habercisi ve ticaret tanrısının adı 
olup, Zeus ile su perisi Maia'nın oğludur. 
Hermes'in eski çağda hem Yunan delikan- 


HERMES 


lılarının idealize edilmiş formu hem de tüccar 


230 e MİTOLOJİ ARAŞTIRMALARI 


ve hırsızların tapındığı tanrısı olması, çevik yapısı ve kurnaz 
hatta düzenbaz karakterli olmasıyla ilişkilidir. Ayağında kanatlı 
sandalyeler, kafasında petasos adı verilen şapka giyen, elinde asa 
taşır formda tasvir edilmektedir” (Öztürk, 2009: 464). Yunan 
mitolojisinde Hermes'in “tüccar ve hırsızların tapındığı tanrı 
olması” ve “ kurnaz ve düzenbaz karakteri”ne sahip olmasından 
dolayı onun kötülük ve şeytanla özdeşleştirildiği söylenebilir. 
Yayınevi logo tasarımcısı da mitik anlatıda bahsedilen şekliyle 
“başında şapka elinde asa” ile Hermes'i tasarlamamış, kendi 
kötülük ya da şeytan imgesini oluşturmuştur. Tasarımcının 
hem görsel (kendi tasarımı) hem de yazıyla mitik anlatıya 
gönderme yaptığı söylenebilir. 


İkaros Yayınları: “Yunan mitolojisinde 
mucit Daedalus ile Naukrate'nin oğlunun 
adı olup, Thesus'un labirentte yolunu nasıl 


bulabileceğini Ariadne'ye anlatarak kah- 
ramanın Minotauros'u öldürmesine yar- 


iKaRo$ 
yayınları 


dım etmiştir. Girit Kralı Minos, Daidalos 
ve oğlunu Theseus'a yardım ettikleri için 
labirente kapatmışsa da Daidalos oğlu ve kendisine kuşların- 
kine benzeyen kanatlar yaptıktan sonra bunları balmumuyla 
vücutlarına yapıştırarak esaretten kurtulmayı başarmışlardır. 
Babasının öğüdüne uymadan yüksekten uçan İkaros” un ka- 
natlarındaki balmumu güneşin etkisiyle eriyince denize düşüp 
ölmüştür” (Öztürk, 2009: 498). Yunan mitolojinde İkaros ile 
ilgili sembol, “kuşlarınkine benzeyen kanatlar” dır. Yayınevi 
logosunda, tasarımcının hem yazı hem de görsel sembol olarak 
bu mitik anlatıyı göz önünde bulundurduğu, kanatlı insan 
şeklinde logoyu tasarladığı görülmektedir. 
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Demeter Sanat Kültür Yayınları: “Yunan mitolojisinde 
Hesiodos'a göre Kronos ile Reia'nın ikinci tanrılar kuşağından 
sarı saçlı kızı, Persephone'nin annesi olup, hasat ve bereket 
tanrıçasıdır. Aynı zamanda ekili tarlaların ve evliliğin koruyu- 
cusu olarak saygı görmüştür. Heykellerinde omuzlarına dökü- 
len sarı saçlarıyla, hafif baygın bakışlı güzel bir kadın olarak 
tasvir edilmekte, sağ elinde bir buğday başağı, sol elinde de 
yanan bir meşale tutmaktaydı” (Öztürk, 2009: 286). Demeter 
Yayınları logosunda, mitik anlatıda geçen “sağ elinde buğday 
başağı sol elinde meşale tutan sarı saçlı bir kız” tasavvurundan 
tam anlamıyla istifade edilmediği sadece sarı buğday başağını 
andıran bir sembolün kulla- 
nıldığı, mitik anlatıya yazıyla 
doğrudan gönderme yapıldığı Di a (FR Sanat Kültür Yayınlar 


ll 


söylenebilir. 


Apollon Yayınları: “Yunan mitolojisinde Zeus ve Leto'nun 
oğlu, Artemis'in ikiz kardeşi olan ışık, şiir, müzik, şifa tanrı- 
sının adıdır. Yunanlıların en çok saygı gösterdiği tanrılardan 
biri olmasına karşın Homeros'a göre Lykialı ve Yunanlıların 
düşmanı olması, Anadolu kökenli olduğunu düşündürmektedir” 
(Öztürk, 2009: 105). Apollon Yayınları logosunda, tasarımcının 
hem yazıyla hem de görsel sembollerle mitik anlatıya gön- 
derme yaptığı anlaşılmaktadır. mn 
Elinde müzik aleti taşıyan insan (© 
tasavvuru bu mitik bilgiyi ortaya " i 


koymaktadır. 


Zeus Yayınları: “Yunan mitolojisinde Olimpos tanrılarının 
efendisi ve insanoğlunun babası olup, Roma panteonundaki 
Jüpiter'in karşılığıdır. Zeus, diğer tanrıları ve insanları yarat- 
mamasına rağmen, gökyüzü ve yağmurun efendisi, adaleti, 
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Pazar yerlerini, siyasi meclisleri koruyan 
ve kızdığında yıldırımlar fırlatan bir baba 
olarak tasvir edilmiştir” (Öztürk, 2009: 
1017). Yunan mitolojisinde bu anlatıdan 
hareketle, Zeus denilince görsel simge 
olarak şimşek ve yıldırımın akla geldiği 
söylenebilir. Fakat logo tasarımcısı bu sembolü kullanmamış, 
sadece yazıyla mitik anlatıya gönderme yapmıştır. 


KİTABEVİ 


Yason Yayınları ve Altınpost Yayınları: 
Yason Yayınları ve Altınpost Yayınları, 


— Azra Erhat “ Phriksos isimli bir adam, 

Hermes'in hediyesi olan sihirli bir altın 
koçun üzerinde uçarak Kolkhis'e, Karadeniz'in doğusundaki 
Aietes krallığına geldi. Orada koçu Zeus'a kurban ederek postunu 
kral Aietese verdi. Kral postu Ares için kutsal olan yerdeki bir 
meşe ağacının dalına asıp, hiç uyumayan bir ejderhayı postu 
korumakla görevlendirdi. İason, postu ele geçirme işi üzerine 
aldı. Bu onun kahraman konumuna gelmesini sağlayacak bir 
arayış olacaktı” (Erhat, 2013: 117). “İason, Jason, Yason Yu- 
nan mitolojisinde İolkos kralı Aeson'un oğlu ve Argonautların 
lideridir. Babasının yarı üvey kardeşi tahtı ele geçirince gü- 
venliği için Kehiron adlı kentaur tarafından büyütülmüştür. 
Kehiron'dan savaş ve şifacılık eğitimi alan İason, ülkesinde bir 
panter derisi, iki elinde birer mızrak ve sol ayağı ayakkabısız 
olarak dönmüş ve beş gün babasının evininde kalmasının 
ardından amcasından kendisine ait olan iktidarı istemiştir. 
Bir başka söylencede ise Peleus bir kahinin sözüne inanıp ye- 
geninden korkmuş ve ona “kralı öldürmek isteyen kişiye ne 
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ceza verilmeli” diye sorunca İason, “onu 
- altın postu almaya gönderirdim” diye 
cevap verir. Phriksosun oğlu Argos'un 
— yaptığı Argo gemisiyle Kolhis'e gitmiş, 
orada postu ele geçirmiş ve Kolhis kralı 
— Aeites”in kızı Medeia'yı da beraberinde 

getirmiştir” (Öztürk, 2009: 493). Yason ve 
Altınpost, yayınevi logo tasarımcısı tarafından hem yazı hem 
de görsel olarak mitik söylencesiyle birlikte tasvir edilmiştir. 
Yason'un Altınpost'u ele geçirmesiyle ilgili mitik anlatının iki 
farklı yayınevi kurumu tarafından tasarlandığı görülmektedir. 


ül Midas Yayınları: “Yunan mitolojisinde 
efsanevi Pessinus (Frigya) kralının adı olup, 
kendisine Dionysos tarafından dokun- 
duğu her şeyi altına dönüştürme yeteneği 
” verilmiş, istemeden de kızını da altına 

dönüştürerek aç gözlülüğünün kurbanı 
olmuştur. Midas bir gün ormanda gezinirken Tmolos dağına 
gitmiş, bu sırada Apollon ile Pan arasındaki bir tartışmaya 
karışınca, tanrı Apollon kralın kulaklarını eşek kulaklarına 
dönüştürmüştür” (Öztürk, 2009: 493). Midas ile ilgili mitik 
anlatı, Midas Yayınları logo tasarımcısı tarafından hem yazı 
hem de görsel sembol olarak kullanılmıştır. Mitik anlatıdaki 
kral yerine taç sembolü, eşek kulakları yerine de sadece uzun 
(eşeğin) kulakları tasvir edilmiş, kraliyeti temsil eden taç da 
kulakların üzerine çizilmiştir. Logo tasarımı doğrudan mitik 
söylenceyi çağrıştırmaktadır. 


Lilith Yayınları: “Yunan mitolojisinde Hieronymus Lilith'i 
çocukları kaçırarak kanlarını içen kadın başlı yılan Lamia ile 
özdeşleştirmiştir. Efsaneye göre Libya kraliçesi veya prensesi 
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: 


olan Lamia ile aşk yaşayan Zeus'u 
kıskanan Hera kraliçeyi canavara 
dönüştürmüş ve çocuklarını öldür- 
müştür. Lamia da o günden sonra 
başkalarının çocuklarını çalıp öldür- 
meye başlamıştır. Bazı teologlar ise Âdem'in ilk karısının Lilith 
olduğuna inanmaktadır. Sümer panteonundaki aşk, bereket ve 
savaş tanrıçası İnanna ile ilişkili olduğu sanılmaktadır” (Öztürk, 
2009: 650). Yayınevi logo tasarımında Lilith adının yazıyla 
doğrudan mitik anlatıya gönderme yaptığı anlaşılmaktadır. 
Görsel tasarımın mitik söylenceyle ilişkisinin olup olmadığı 
ise anlaşılamamaktadır. 


Eros Yayınları: “Yunan mitolojisinde 
aşk tanrısının adıdır. Hesiodos'un The- 
ogonia adlı eserinde Kaos'un oğlu olup 
kendi kendine doğan ilk tanrılardan 
birisi olarak anılmışsa da zamanla tan- 
rıça Aphrodite'nin oğlu konumuna indirgenmiştir. İçi dolu bir 
ok kılıfı ile yay taşıyan genç ve yakışıklı bir delikanlı olarak 
tasvir edilmiştir” (Öztürk, 2009: 344). Yunan mitolojisinde 
Eros denilince zihne gelen imge “ok kılıfı ile yay taşıyan ya- 
kışıklı bir genç” tir. Fakat logo tasarımcısın bu mitik imgeden 
istifade etmediği, sadece yazıyla mitik anlatıyı çağrıştırdığı 
görülmektedir. 


Sonuç 


Kurumun görünürlüğü, tanınırlığı ve akılda kalıcılığı ko- 
nusunda logo ve amblem tasarımı çok önemlidir. Logo ve amb- 
lem tasarımı; pazarlama, halkla ilişkiler, reklamcılık, siyaset, 
ekonomi, uluslararası ilişkiler, grafik tasarım ve halkbilim gibi 
birçok disiplinle ilişkilidir. Logo ve amblem tasarımı özelinde 
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çalışma, yayınevi logolarıyla sınırlandırılmıştır. Yayınevi logo- 
ları tasarımında ve adlandırılmasında; ay adı, gün adı, meyve 
adı, renk adı, hayvan adı, özel ad, yer adı gibi birçok etkenin 
belirleyici olduğu, bunlardan birinin de mitoloji olduğu tespit 
edilmiştir. Kutsal ve gerçek hikâye olarak nitelenen mitoloji; 
toplumların inanışlarını yansıtan sözlü, yazılı ve görsel ol- 
mak üzere farklı formlarda karşımıza çıkan bir disiplindir. 
Bu çalışmada uygulamalı mitoloji kapsamında yayınevi logo 
tasarımında mitik düşünceden istifade edilip edilmediği, edildi 
ise hangi mitik inanıştan nasıl grafik tasarımda yararlanıldı- 
ğının yanıtı aranmıştır. Bu kapsamda tasarımcıların yayınevi 
logolarında mitik söylencelerden hem sembol hem de yazılı 
olarak istifade ettiği tespit edilmiştir. Yayınevi erkinin gerek 
adlandırma gerekse semboller konusunda daha çok Yunan 
mitolojisinden esinlediği, bunun yanında Türk mitolojisi, 
Eski Anadolu medeniyetleri mitolojisi ve Arap-Fars mitolo- 
jisi” gibi kültür çevresinde şekillenen mitleri de uygulamalı 
mitoloji kapsamında yayınevi logo tasarımında kullandıkları 
belirlenmiştir. Türkiye'de yayım faaliyeti gösteren kurumların 
Yayınevi Logolarında, Türk mitolojisine ait unsurlardan yeteri 
kadar yararlanılmaması; “yayınevi erki, grafik tasarımcısı ve 
okur” saç ayağı özelinde düşünülmesi ve tartışılması gereken 
bir sorundur. Sadece bu kültür çevresiyle değil aynı zamanda 
Hinduizm, Budizm, Zerdüşlük ve Hristiyanlık gibi inanışlar 
etrafında da yayınevi logolarının tasarlandığı görülmüştür. 

Yayınevi logolarında; grafik tasarımcıların mitik çağrışımı 
kimi zaman sadece yazıyla kimi zaman ise simgelerle çoğu 
zaman ise her ikisinden de yararlanılarak tasarlanıldığı tespit 
edilmiştir. 

Ayrıca yayınevi logo tasarımı ile yayınevinden çıkan ki- 
tapların içerikleri “kültür politikası” ile ilişkilendirildiğinde 
büyük çoğunun ideolojik anlamda örtüştüğü görülmüştür. 
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Giriş 

“İçinden çıktıkları toplum için gerçek” kabul edilen mitler, 
uygulamalı halkbilimi ile birlikte “kültürel miras” haline gelmiş, 
mitlerin kuşaktan kuşağa aktarılmasında ve popülerleşmesinde 
yeni yollar aranmıştır. “Dünyanın neyin üzerinde” olduğuna 
dair mitler farklı toplumlarda farklı içeriklerle mevcuttur. Bu 
mitlerden bazıları yazılı kültür sonucu yayılırken, bazıları ise 
sözlü gelenekte yaşamış ve yazıya sonra aktarılmıştır. 

“Dünyayı taşıyan Atlas miti” sanatın birçok formunda esin 
kaynağı olmuş, bilimsel icatlarda da, tıpta, astronomide; yer, 
insan, dergi ve şirket adlarında daha pek çok alanda yerini 
almıştır. Mitlerin uygulanmasında istiarenin gücü yadsına- 
maz. Atlas imge değeri “güç, cesaret, sorumluluk” olan bir 
değer kazanmıştır. 


“cc 


Türk anlatı geleneğinde ““Dünya bir öküzün boynuzları 
üzerinde durur ve öküz başını salladığında deprem olur” miti 
yerini “dünyanın altını bilmem ama üstünde çok öküz” var 
anlayışına bırakmıştır. “Dünyayı taşıyan öküz” miti Acaibül 
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alınırken; Necip Fazıl, Nazım Himet Ran, Nasrettin Hoca'da 
ve karikatürlerde ise yarı mizahi bir şekilde “dünyanın üs- 
tündeki öküzlere” dönüşmüştür. Atlas sorumluluk alması ile 
yüceltilirken “öküz” olumsuzlanmıştır. 

Çalışmada yazılı kültür ürünü olan “Atlas” mitinin, ve sözlü 
kültür ürünü olan “Öküzün boynuzlarındaki dünya” mitinin 
uygulama modellerinde “modernlik” algısının ve pozitivizmin 
etkisi sorgulanmıştır. Zira algılar mitlerin aktarılmalarını, 
yaygınlaşmalarını etkilemekte bazen -bir mitin uygulamaya 
geçirilmemesi sonucu- unutulmasına bile neden olabilmektedir. 


1. Dünyayı Taşıyanlar 


Hint mitolojisinde dünya bir kaplumbağanın sırtından do- 
gan bir filin üzerinde bulunur. Çinlilerde kaplumbağa dünyayı 
destekler ve her bir ayağı bir elementi ya da dünyanın bir 
köşesini temsil eder. Japonya'da balina, okyanusların tanrısı 
için bir deniz-dağıdır. Kuzey efsanelerinde dünyanın balinanın 
sırtında olduğuna ve balinanın hareket etmesinin depremlere 
neden olduğuna inanılır (Armutak, 2004: 147-8). Kimi Sibirya 
kavimleri balığın yerine ejderhayı koymuşlardır (And, 2007: 82). 
Ejderha Türk mitolojisinde zaman zaman dünyayı taşıyan bir 
hayvan olarak da kabul edilir (Uraz, 1992: 25). “Kainat, acun, 
var olan her şeyin tümü” gibi anlamlarda kullanılan “evren” 
sözcüğünün de etimolojik olarak kökenini ejderha figüründen 
aldığı varsayılmaktadır. Türk mitolojisinde dünyanın bir ya da 
daha fazla ejderha tarafından döndürüldüğü yani “evrildiği” 
düşünülürdü (Alsan, 2005; Esin, 2004: 130-168) bu ejderhaya 
da “eviren” denirdi, daha sonra “i” harfi düşmüş ve sözcük 
“evren” halini almıştır (http://vvvvvv.turkcuturanci.com, Erişim: 
Mayıs 2012 ). 

Altay Yaratılış Destanı'nda tanrı, dünya ile birlikte üç balık 
yaratır, dünyayı bunların üzerine yerleştirir. Balık başını aşağı 
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eğerse kuzeyden tufan gelir, eğer çok eğerse dünyayı su basar 
(Ögel, 2003: 432-3; Çoruhlu, 2010: 105). Bir başka Altay Des- 
tanı olan Maaday Kara'da da olayların akışı içinde dünyaya 
destek olan balıklardan bahsedilmektedir (Gürsoy Naskali, 
1999: 68-9”dan akt. Çoruhlu, 2010: 107-8). Dünyanın öküz ya 
da boğanın boynuzları üzerinde durduğu şeklinde, kökeni daha 
eskiye dayanan ama yakın zamanlarda derlenmiş mitlere, Türk 
toplulukları arasında rastlanmaktadır. Örneğin dünyayı taşıyan 
boğa fikrinin Tatarlar (Türkler) aracılığıyla İslâmi motifler 
içine girdiğini söyleyen Holmberg, Kırım Tatarları'nın, Batı 
Sibirya-Volga arasındaki Tatarların da dünyanın büyük bir 
boğa tarafından taşındığına inandığını belirtmektedir. Benzeri 
şekilde bir Kırgız mitinde de, kozmik okyanusta, sisin için- 
den çıkan bir taş üzerinde ayakta duran, boynuzları üstünde 
dünyanın yer aldığı” dünya boğası”ndan söz edilmektedir (akt. 
Çoruhlu, 2010: 110). 

Zekeriya bin Mahmud el Kazvini'nin 1280 tarihli Acaibü”1 
Mahlükat ve Garaibü'l Mevcüdat (Ek-2; Ek-3), Yazıcıoğlu A h- 
med Bican'ın XV. yüzyılda yazdığı Envâr'ül Âsıkin (Deligöz, 
2007), ve yine Yazıcıoğlu Ahmed Bican'ın Dürr-i Meknun (Saklı 
İnciler) (Çoruhlu, 2010: 112- 4), gibi Türk-İslam devri eserle- 
rinde ise, suyun üzerinde balık, onun üzerinde öküz, öküzün 
üzerinde duran bir meleğin dünyayı tuttuğu görülür. Metin 
And'ın bu konudaki ifadeleri şu şekildedir: “ Halk inancında 
öküz üzerinde duran dünyaya Farsça öküz anlamına gâv'dan 
Gâv-i Zemin ya da Gâv-i Arz denilir. Balığın adı da Behmük 
ya da Behmüt'tur. Öküze Kiyüsâ da denilir. Bu öküzün her 
kılı bir ülkeye bağlıdır, burnuna bir sivrisinek yaklaşınca öküz 
sarsılır, hangi kılı kıpırdamışsa o bölgede deprem olur” (And 
2007: 82). Bugün Anadolu'da çoğu insanın: “Büyüklerimiz 
Dünya bir öküzün boynuzları üzerinde durur ve öküz başını 
salladığında deprem olur” derdi ifadesini sarf ettiği görülür. 
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Manisa Kırkağaç, Bakır Kasabasından 1925 doğumlu mer- 
hume Hatice Girgin ve Eskişehir, Sivrihisar, Karkın köyünden 
1921 doğumlu merhum Mustafa Sabri Çalış da dünyayı taşıyan 
öküz ve olası depremden bahsetmişlerdir. Türk kültüründe 
öküz ya da boğanın kutsallığına dair anlatılara günümüzde 
rastlanmaktadır. Bartın da Hümeyra Ünlüsoy'dan derlenen, 
Beşköprü köyünde anlatılan, Ecelboğar efsanesinde “düğün 
günü öküzlerin çektiği gelin arabası gelinle birlikte köyün çı- 
kışında bulunan bataklığa saplanıp kaybolur. Ardından köyün 
3 km ilerisinde denize bağlanan Gülcağız bölgesinden öküzler 
sağ olarak dışarı çıkar” (Gümüş, 2019: 40). Mitolojide öküz 
ya da boğa yeniden doğuşu yani başlangıcı ve gücü temsil 
eder. Mezopotamya mitolojisinde gücün ve bereketin simgesi 
kabul edilmiştir. Kutsal bir varlık olarak görülmüştür. Yunan 
mitolojisinde Zeus'un, Roma'da Jüpiter'in, Çin'de güneşin ve 
ilkbaharın, Keltte tanrıların, Roma'da Neptün'ün, İskandinav 
mitolojisinde ise Odin'le özdeşleşmiştir (Öztürk, 2009: 207- 
208). Türk mitolojisinde boğa hem yer hem de gök unsurlarıyla 
değerlendirilmiş ve farklı sembollerde yer almıştır. Pazırık 
kurganlarında bulunan boğa tasvirleri de yer unsuruyla ilgili 
olarak Türk menşe mitlerinde de yer aldığını gösterir. Eski 
Türklerde özellikle boğa ya da öküz alplık ongunu sayılırdı 
(Çoruhlu, 2010). 

Yunan mitolojisinde dünyayı taşıyan Atlas'tır. Atlas; Titan 
İapetos ile su perisi Klymene'nin oğlu ve Menoetius, Promet- 
heus ile Epimetheus'un kardeşi olup, Zeus tarafından dünyayı 
omuzları üzerinde taşımaya zorlanan bir titandır ( Öztürk, 
2009: 139). Platon'a göre ise Atlas, deniz tanrısı Posedion”un 
en büyük oğludur (Sarmast 2011: 23) (Ek 3). 
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2. Evrilen Çevrilen Atlas'a Sunulan Dünya 


T. S. Eliot (1932) geleneğe sahip olunmak isteniyorsa onu 
sadece takip etmenin yetersiz olacağı konusundaki görüşleri, 
bir noktada bizi uygulamalı halkbilimine yöneltir: “Geleneğin 
ve onu kuşaktan kuşağa aktarmanın tek şekli, şimdiki nes- 
lin, bizden öncekilerin başarılarını körü körüne ve korkak 
bir bağlılıkla takip etmelerinden ibaretse gelenek kesinlikle 
engellenmeliydi... Gelenek miras bırakılmaz, eğer onu isti- 
yorsanız büyük emek göstermelisiniz” (akt. Baker, 2007: 90). 

Günümüz kültürel miras taşıyıcısı uygulamalı halkbilimidir; 
var oluş nedeni kültür aktarımıdır çünkü kuşaktan kuşağa 
aktarım kalkmıştır. M. Öcal Oğuz'un ifadesiyle “sözelin nesne 
dünyasına girilebilmesi” (Oğuz, 2013: 99) için aktarımda sanatın 
kullanılması ve mitolojinin başka bir form halinde gösterimsel 
hayata yansıması uygulamalı halkbilimidir. Değişen kültür 
aktarımı yollarında farkındalık yaratabilmek ve kültürel mi- 
rası popülerleştirebilmek için en çabuk ve etkileyici yöntem 
sanattır. Popülerleştirme birçok formda yapıla gelmiştir. 

Eliade, Yunan mitlerinin edebiyat ve sanatla bugüne ulaş- 
tığına dair şu ifadeyi kullanır: “Kendi kült bağlamıyla birlikte 
bize kadar ulaşmış hiçbir Yunan miti yoktur. Bizler mitleri, bir 
rite bağlı dinsel bir deneyimin kaynakları ya da anlatımları 
olarak değil de yazınsal ve sanatsal “belgeler? olarak öğreniriz” 
(2001: 197). Yunan mitlerinin kuşaktan kuşağa aktarımının, 
ritüellerle değil sanatta yaratıcılığı tetikleyerek ve farkındalık 
yaratarak günümüze ulaştığı görülmektedir. 

Mitlerin sanatsal ürünlerde uygulanması, “kültürel gerçeğin 
ideal boyuta taşınması” gibi bir işlevi yerine getirebilir. Mitler 
yeniden üretildiklerinde ya da bağlam değiştirdiklerinde ha- 
yatta kalma şansları daha yüksek olabilir. Mircea Eliade'nin 
mitolojinin sanatçılarla taşınabileceğine dair ifadeleri özetle 
şu şekildedir: Dinden bağımsız kılınmış bir mitoloji ve Evhe- 
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merosçu kazanmış bir tanrılar topluluğu, Rönesans'tan beri 
varlığını sürdürmüş ve bilimsel araştırma konusu olmuştur. 
Bu mitoloji mirası, giderek bir kültür hazinesi haline gelmiş, 
sonunda, klasik miras, ozanlar, sanatçılar ve filozoflar tarafın- 
dan kurtarılmıştır. Tanrılar ve onlara ilişkin mitler, Eskiçağ'ın 
sonundan Rönesans'a ve XVIl.yy'a çeşitli yapıtlar, yazınsal 
ve sanatsal yaratıcılar aracılığıyla taşınmıştır (Eliade, 2001: 
196). Bu hususta Emine Çakır'ın tespitleri dikkate değerdir: 
“Mitler, kuşaktan kuşağa sadece sözcüklerle anlatılmaz ve de 
aktarılmaz. Bazen bir şekil, bir renk ya da bir simge başlı ba- 
şına mitik bir anlamı bünyesinde barındırabilir. Bütün mitsel 
metinler, semboliktir. Bu metinlerde ister nesir isterse nazım 
olsun kelimelerle âdeta resim yaparmışçasına tasvirlerle mitik 
düşünceye yer verilir” (Çakır, 2013: 55). 

“Dünyayı taşıyan Atlas miti” sanatın birçok formunda esin 
kaynağı olmuş, bilimsel icatlarda da, tıpta, astronomide; yer, 
insan, dergi ve şirket adlarında daha pek çok alanda yerini 
almıştır: 

“Atlas” adını ilk olarak 16. yüzyıl”da Gerrardus Mercator, 
haritaların bir araya getirdiği ve kapağına dünyayı omuzla- 
rında taşıyan Atlas'ın resmini koyduğu kitabı için kullanmış- 
tır. Belirli bir alanı ya da bütün dünyayı göstererek, coğrafya, 
astronomi, dilbilim, vb. bir ya da birkaç konuyu açıklamak 
için hazırlanmış haritalar derlemesine de Atlas adı verilmiştir. 
Bunların dışında, (A Toroidal LHC Apparatus) Avrupa Nükleer 
Araştırma Merkezi'nde (CERN) 10 Eylül 2008'de deneyine 
başlanmış olan LHC hızlandırıcısında kurulan altı deneyden 
birinin adı Atlas Deneyi'dir. Atlas Cheetah, Güney Afrika 
Hava Kuvvetleri (SA AF) envanterinde bulunan bir muharebe 
uçağıdır. Dünyada “Atlas” şirket adı olarak çoktur. Ülker Küme 
yıldızlarından birinin adı da Atlastır (http://tr.wikipedia.org, E. 
T. Mayıs 2012). Mimaride balkon ve saçaklıkları destekle- 
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mek amacıyla sütun gibi kullanılan oyma erkek figürünün adı 
da atlastır. İlk örneklerinden birisine MÖ 580 yılında Sicilya 
adasının güneyinde kurulan Agrigento kolonisinde bulunan 
ve MÖ 500'li yıllarda inşa edildiği sanılan Zeus tapınağında 
rastlanmıştır ( Öztürk, 2009: 140). Mitolojik dayanakla tıpta 
kafatasını taşıyan ilk omura da atlas adı verilmiştir. Atlas Dağ- 
ları, Atlas Okyanusu, dünyanın en uzun okyanus sıradağı Orta 
Atlas Sırtı, Atlas Yarımadası gibi coğrafi mekânların da adı 
olmuştur. 

Atlas'dan esinlenerek roman (Cloud Atlas, Atlas Silkindi/ 
Vazgeçti, Atlas Yükü... Romanları), şiir yazılmış; sinema filmi 
çekilmiş; heykel, dövme yapılmış; karikatür, resim çizilmiştir. 

Türkiye'de hava yolları şirketi (Atlasjet), insan ve dergi adı 
(Atlas Tarih...) (Ek-4:5) olarak yer almaktadır. Osmanlı dönemi 
coğrafya yazarlarından İbrahim Hamdi Efendi'nin 1729 ve 1750 
Seneleri arasında kaleme aldığı 2 ciltlik coğrafya eserinin adı 
da Atlastır. “Atlas”ın uygulandığı romanlar Türkçeye çevrilmiş, 
birçok basımı yapılmıştır. Şiirde, dövmede, karikatürde vb. 
sanatın birçok formunda Atlasa rastlanmaktadır. 

Mitlerin uygulanmasında betimlemenin ve istiarenin gücü 
küçümsenemez, mitin kahramanından bahsetmek bir nevi so- 
mutlamadır. Atlasa dair kültürel kod oluşturulmuş Atlas imge 
değeri “güç, cesaret, sorumluluk” olan bir değer kazanmıştır. 


2.1. Uygulama Örnekleri (Roman, Sinema, Heykel, Şiir, 
Karikatür, Dövme, Bilgisayar Oyunu) 


Türler çıkış zamanlarına göre sıralandığında mit, efsane, 
destan, halk hikâyesi, modern hikâye, roman... olarak kabaca 
bir tasnif edilebilir. Birinin ortaya çıkışı diğerini yok etmediği 
gibi türlerin iç içe olduğu örnekler de vardır. Romanın tanı- 
mında yapılan “yaşanmış ya da yaşanması mümkün” tanımının 
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2000'lerden sonra eksik bir tanım olarak kaldığı görülür; zira 
bu zamandan sonraki romanlarda olağanüstü olana yoğun bir 
ilgi vardır. Belkide mitik dünyaya bir özlem vardır. Pozitivist 
bakış açısından bıkan yazar ve okur kitlesi ile karşılaşırız. 

Jules Verne- Denizler Altında 20000 Fersah adlı romanında 
(1869) Atlantis'ten ve onun masal olmadığından, onu buldu- 
ğundan bahseder. 


Jeanette Winterson'un, orijinal adı “ə 
“Weight” olan ve Türkçe'ye “Atlas'ın . Yükü 
Yükü” olarak çevrilen romanının ilk .. 

basımı 2005 yılında, Türkiye'deki ilk 
basımı da 2007 yılında yapılmıştır. 
Jeanette VVinterson “Atlas'ın Yükü'nde, 
Atlas ve Herakles mitini yeniden yaz- 
mış, mitolojik kahraman Atlas kendini 
anlatmıştır. Yazar, mitleri kurgulayarak 


yeniden yazarken kendi yaşamındaki pa- 
ralellikleri de metin içine yerleştirmiştir. Yazar, Atlas'ın güçlü 
ama özgür olmadığına dikkat çekmiş, Atlas ise özgürlüğün 
var olmayan bir ülke olduğunu çoktan kabul etmiştir. “Hayat 
bir armağan mıdır yoksa bir yük mü? Belki de asıl mesele bu.” 
Sözleri ile roman sona ermiştir. 
Sanat yapmanı en iyi yollarından biri mitolojidir, denilebilir. 
© Miti uygulayarak sanatçı yeni yaratımlarda 
| MAL bulunmuştur. Bir metin pek çok metin 
ATLAS ve yorum doğurmaktadır. Atlas miti bu 
S H R İ b GEN duruma örnek gösterilebilir. 
e ür” “Atlas miti” ile ilgili diğer bir roman da 
Ayn Rand tarafından kaleme alınan Atlas 
ww Shrugged adlı romandır. Atlas Silkindi/ 
/ Vazgeçti: (Atlas Shrugged) 1957 yılında 
yayımlanmış ve dünya çapında bir “bestsel- 
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ler” olmuştur. Dünyayı sırtında taşıyan 
Atlas'ın artık vazgeçtiğine yapılan bir 
göndermedir. 

Atlas Vazgeçti'nin ana teması “insan 
aklının toplumdaki rolü” dür. 

Sinan Çetin, geçen yıl Ayten Serin'le 
Hürriyet Pazar'da yaptığı bir röpor- 
tajda “Ayakları üzerinde duran adamın 
kitabı yoktu, ben de onları bastım” 
demektedir (http://arama.hurriyet. 
com tr/arsivnevvs.aspx?id-11366022, E.T. Mayıs 2012). 

Romanın etrafında oluştuğu cümle “Pek çok insanın onun 
yaratıcılığı sayesinde hayatını sürdürülebildiği yaratıcı sınıf 
bir gün çalışmaktan vazgeçerse ne olur? Dünyayı değiştirenler 
olmasa, işi bıraksa dünya ne olurdu” cümlesidir. Tümelci yak- 
laşımın izlerinin görüldüğü romanda “biz ne olursak olalım, 
dünyayı döndüren de biziz, kurtaracak olan da biz olacağız.” 
(s. 91) “en yozlaşmış insan kimdir? Amaçsız insandır (s. 103) 
ve buna benzer cümleler yoğundur. “Atlas” miti tam anlamı ile 
romanda yer almaz. Aslında romanda yaratıcı, üretici, amacı 
olan ve dünyayı ilerletme sorumluluğunu hisseden insanlar 
atlasla özdeşleştirilmiştir. Eliade'nin de saptadığı gibi “Mitos- 
lar insanların yürüttüğü tüm sorumlu etkinlikler için geçerli 
paradigmaları, örnek modelleri korur ve aktarırlar” (1994: 12). 
Kitabın kapak fotoğrafında dünyayı omuzlarında taşımayan 
Atlasın resmi vardır. Roman sinemaya uyarlanmıştır. Romanın 
kapitalizmi savunduğuna dair eleştiriler de vardır. Uygulamalı 
halk bilimi açısından Yunan Mitolofisi olumsuzlanmamak- 
tadır, aksine dünyayı temsil etmektedir. Bu durum akıllara 
“Bir sosyalist yazar Yunan mitolojisinden esinlenebiliyor neden 
sosyalist bir Türk yazar Türk mitolojisinden esinlenemiyor?” 
sorusunu getir mektedir. 
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Atlas Shrugged Filmi ise, Ayn Rand'ın 1957 senesinde yazdığı 
romandan sinemaya uyarlanmış ve 2011'de yayımlanmıştır. 
Edi Gathegi, Matthew Marsden, Paul Johansson oyuncuları 
arasında yer alır. 


David Mitchell tarafın- 


E HAN 
- 


Badi MİTCHELİ | iy dan yazılan Cloud Atlas 


5 romanı henüz Türkçe'ye 
m çevrilmemiştir. Yazar, 
bə 


till Ain 


2004'te yayımlanmış ve 
birçok ödül almış bu ro- 
manda altı ayrı karakterin 


hikâyesini anlatmıştır. Ro- 

vc . mandaki anlatıcıların her 
biri, tarihin tünellerinde dolaşırlarken birbirlerinin seslerinin 
yankısını duymuştur; yazar, insanın iktidar uğruna türdeşle- 
rine, doğaya verdiği giderilemez zararları ve bunların yol açtığı 
“kıyamet'i anlatmıştır. Bu roman da Atlas Shrugged romanı 
gibi sinemaya uyarlanmıştır, metinlerarasılık söz konusudur. 


Cloud Atlas, Tom Tykwer ve Wachowski'lerle yönettiği bir 
Alman yapımı İngilizce tarihsel bilim kurgu filmidir. Yönet- 
men David Mitchell, aynı adı taşıyan 2004 romanından uyar- 
lanan senaryo yazmıştır. Halle Berry, Tom Hanks ve Natalie 
Portman oyuncu kadrosunda yer aldığı film Aralık 2012'de 
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yayımlanması planlanmıştır (http:/en.wikipedia.org, E. T. 

Haziran 2012). Ancak planlanılan tarihinden önce 8 Eylül 
2012'de gösterime çıkmıştır. 102 Milyon dolarlık bütçesi ile 
tüm zamanların en maliyetli filmlerinden biri olarak yer almış- 
tır (https://tr.wikipedia.org/wiki/Bulut, .Atlas96C496B1 (film), 
Erişim: Eylül 2019). 

Sinema'daki efektler, görüntüler mitik konuları daha tercih 
edilir kılmıştır. Senaristler için sözlü kültür esin kaynağı ol- 
muştur. Sözlü kültür, ortaklık halini sürdürmeyi mümkün kılar 
ve sözlü kültüre ait düşünme ve anlatı biçimleri, duygudaşlığa 
ve katılımcılığa dayalıdır (Köker, 2005: 13-5) ve Assmann'a 
(2001: 28) göre toplumun kurucusu iletişimdir. Eser Köker, 
Kitapta Kurutulmuş Çiçekler adlı kitabında elektronik kültür 
çağında sözlü geleneklerin şekil değiştirerek yeniden güçlenme 
eğilimine girdiğini belirtmektedir (2005: 16). “Koşullar, ileti- 
şimin kolaylaştığı durumlarda ihtiyaç karşılayan zengin halk 
kültürlerinin büyümesi için özellikle elverişlidir” (Fox, 2007: 
41). Ancak, Özdemir'e göre medya, tarafı olduğu yenilikler- 
den de beslenerek eski üzerinde dönüştürme hakkını elinde 
tutmaktadır (2008: 241). 

Kitle iletişimin yeni biçimleri, kültürün ulusallaşmasına, 
ulusal düzeyde kültürün doğru paylaşımına yol açmıştır 
(Lofgren1989” dan akt. Smidchens 1999: 64). Ulusal folklor 
geleneklerinin “biyolojisinde”, geleneksel topluluk hacim ola- 
rak milyonlar boyutunda büyümüş, folklor aktarımının hızı 
ve mesafesi benzer biçimde katlanarak artmıştır (Bausinger 
1990'dan akt. Smidchens, 1999: 64). 

Bausinger , Modern dünyanın telaşlı, kaotik yaşamına karşı 
basit bir biçimde “karşıt bir dünyayı” hayal etmeye nostaljik 
bir gereksinim olduğunu belirtmiştir ( akt. Smidchens, 1999: 
56). Sinema için bu durumun göz önüne alınması miti me- 
talaştırmaktadır da. Konudan sapmamak adına uygulamalı 
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halkbiliminin ticari yönüne girilmeyecektir. Şu da var ki bir 
mitin uygulanmasından dolayı ne kadar çok maddi kazanç elde 
edilirse, o mit o kadar yaygınlaşmış ve aktarılmıştır demektir. 

Bilgisayar oyunu yapımcıları mitleri kullanarak yeni ka- 
zanç yolları elde etmiştir. God of War 2 oyununda başkarakter 
olan savaş tanrısı Kratos'un, oyunun bir bölümünde Atlas ile 
görüşür. Atlas orada da dünyayı taşımaktadır (God of War 
2-Part 26-The Great Chasm & Atlas. http://Wwww.youtube.com/ 
watch?v—-BWenmirLZI E. T.: Haziran 2012) Atlas, kuvvet- 
liliğiyle rol model olmuştur. 

Mitlerin aktarım formlarında biri de görsel sanatlardan 
heykel olmuştur. Nevvyork, Santiago, Napoli gibi daha bir- 
çok yerde dünyayı sırtında taşıyan atlas heykelleri mevcuttur. 
Heykel dışında bibloları da mevcuttur. 

Geertz, kültürün kamusal simgeler içinde gömülü olduğunu 
düşünür. Onun anlamların araçları olarak gördüğü kamusal 
simgeler ise bir toplumun kendine özgü dünya görüşü, değerleri, 
“ethos”udur (Altunek, 2009: 122). “Mit, epik şiire, trajediye ve 
komediye olduğu kadar plastik sanatlara da yalnız Yunanistan'da 
esin kaynağı olmuş ve yön vermiştir” (Eliade, 2001: 188). 

Atlas miti, diğer sanat dallarında 
olduğu gibi şiir için de şairleri besleyen 


bir dışavurum yolu olmuştur. Çevi- 
rideki güçlüğü ve özünün değişmesi 
yönü ile milli sanat kabul edilen şiirin, 


i tema yönü ile millilikten uzaklaştığı 
da görülür. Türk şairleri atlas'tan il- 
ham alarak şiirler dile getirmişlerdir. 
Bu durum Batıdaki aydınlanmacı 
bakışın, Türk aydınları arasındaki 


sl 
İtalya Ulusal Arkeoloji 
Müzesi (Napoli) tesiri olarak okunabilir. 
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“Her milletin en büyük şairleri en lirik, en öznel ruh hal- 
lerini ifade etmek için halk hikâyelerinden... sembollerden 
ve olaylardan yararlanır” (Baker, 2007: 96). Ne var ki bazen 
şairler kendi milletleri yerine başka milletlerin kültürel kodla- 
rından yararlanabilmektedirler, bunda kişisel tercihlerin rolü 
olduğu kadar, tarihi, siyasi gelişmelerin, eğitim sisteminin ve 
küreselleşmenin de etkisi vardır. Bir dönem ya da dönemeçle 
(1940 sonrası) Türk edebiyatı şair ve yazarları Yunan mitolo- 
jisinin kodları ile eserler oluşturmuş ve oluşturmaya devam 
etmektedir. Bu şairlerden biri de Persefon (1930), Asya Şarkıları 
(1933), Pınar (1936), Rüzgâr (1938), Lâton (1964), Titan (1966) 
adlı eserlerin sahibi, (1914-1971)Salih Zeki Aktaydır. Aktay'ın 
“Nemflerin Duası” adlı şiiri de Atlas içeriklidir: 

(Atlas) bahçeleri yansın, 

Sema alevlere kansın 

Tütsün kızıl buhurdanlar 


(http://Www.edebiyatforum.com E.T. o Nisan 2012) 

Yakın zamana gelindiğinde Atlas Türk karikatüristlere il- 
ham vermiştir. Karikatür Türk mizah anlayışının yeni akta- 
rım yollarından biridir. Kültürel mirasın aktarımı ve yayılımı 
açısından diğer sanatlardan ayrılmadığı görülür. Dolayısıyla 
bu türde de sanatçıyı besleyen kaynak ve toplumu etkileyecek 
olan eserin içeriği önemlidir. 


Ülen böyle del 


oluyomuş, 


wwiw.karlkaturize.com 


(Bkz: Ek-6) 
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Yunan mitolojisi bilgileri ile yetişmiş ya da medya gibi yaygın 
öğrenme yolu ile Yunan mitolojisi ile tanışmış bir karikatüristin 
esin kaynağı bellidir. Bir de konunun şu boyutu vardır ki oku- 
yucusuna en az yazı yazarak mizahını gerçekleştirebilmelidir, 
bunu da ortak bellekteki ürünleri kullanarak gerçekleştirebilir 
ve ortak bellek Yunan mitolojisi kahramanlarıdır. 

Az şeyle çok şey anlatma da dövme de karikatür gibidir. 
2000li yıllardan sonra popülerleşen dövme, tutkunları için 
simge arayışına yol açmıştır. Simgeleri mitlerde bulmak kolay 
olmalıdır. 

Yeniçağla birlikte insan kendini özne kılmıştır (Heidegger'den 
akt. Özlem, 1998; 26). Okuyucu metnin tüketicisi değil üreticisi 
konumundadır. Öznenin mit kahramanı olmadığı, alıcının/ 
dinleyicinin/izleyicinin/ okuyucunun özne olduğu eserler 
üretilmektedir. Bu bazen roman, bazen karikatür, bazen bir 
bilgisayar oyunu bazen de dövmedir. 

“Kültür bireylerin kendi dünyasını tanımlaması, duygularını 
ifade etmesi, kendi kararlarını vermesi bakımından (...) düzenli 
bir anlam ve simge sistemidir.” Gerrtz, kısaca kültürü ortak 
anlamlı simgeler (veya anlam kodları) olarak tanımlar (Geertz, 
1973: 144-5'ten alıntılayan Altunek, 2009: 119). Mitler simge- 
leştirilmeye çok elverişlidir. 

Simge, insanlar arası uz- 
laşmaya dayanır ve dolayısıyla 
“yorumlayan yoksa onu gösterge 
yapan özelliğini kaybedecek olan 
bir göstergedir” (Gottdiener, 
2005: 24'ten Altunek, 2009: 
121). Dövme yaptıran bireyler 
arasında dövmenin modern- 
liğin sembolü olduğu algısı 
yaygındır. Yunan mitolojisini 
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bilmenin ve kullanmanın modernlik olarak yorumlandığı da 
göz önüne alındığında bireyin, Atlas gibi güçlüyüm ifadesini 
simgeleştirerek, Yunan mitolojisi kahramanının dövmesini 
yaptırması normal bir durum olur. 


Fromm; geçmişte Doğu'nun ve Batı'nın büyük kültürlerinde 
yaşamış olan insanlar için mitosların ve rüyaların, ruhun ken- 
disini ortaya koyduğu en anlamlı ve an güzel anlatım biçimi 
olduğunu, son birkaç yüzyılda mitosların ve rüyaların önemini 
yitirdiğini, modern aydınlanma çağı insanlarının kendilerine 
realist dediğini, realiteden başka hiçbir şey düşünmediklerini 
ifade etmiştir (2003: 18-19). Ancak görülüyor ki aydınlanma, 
modernizm, pozitivist bakış açısı ile Yunan mitolojisi des- 
teklenmiştir. Değişik formlarda gelerek bu mitoloji gücünü 
korumuştur. Yunan mitolojisinin romantik boyutu da vardır 
ve Batının romantiklerinin peşinden gitmek Türkiye'de ay- 
dınlanmacı bakış olarak yorumlanmıştır. 


3. Öküzün, Dünyanın Altından Üstüne Çıkma Macerası 


Evliya Çelebi seyahatnamesinde, Kanuni Sultan Süleyman'ın 
Mimar Sinan'a yaptırdığı Süleymaniye Camisinin inşaatını 
anlatırken şöyle demekte: “....Dağ delenlerin balyoz seslerini, 
yerin dibinde dünyayı yüklenmiş olan öküz bile işitirdi....” 
(Karaörs, 2004: 29, http://vvvvvv.kamugazetesi.com/haber/okuze- 
haksizlik-etmeyelim-11994.html, E. T. : Haziran 2012). 

Türkiye'de “Dünya bir öküzün boynuzları üzerinde durur 
ve öküz başını salladığında deprem olur” miti yerini “dünyanın 
altını bilmem ama üstünde çok öküz” var anlayışına bırakmıştır. 
“Bir halk inancı olarak varlığını bugüne dek sürdüren mitler- 
den biri de, dünyayı boynuzları üzerinde tuttuğuna inanılan 
“kizil-sari öküz”dür” (Altunsabak, 2014: 201). Eski Türklerde 
öküzün: gücün, alpliğin ve hükümdarlığın simgesi olduğuna 
dair görüşler vardır (Çoruhlu, 2010: 144, Ziya Gökalp, 2010:44 
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). Dünyanın sarı öküzün boynuzlarının üzerinde durduğu 
ifadesini, öküzün tarım toplumunda yer aldığı gücü simgele- 
mesi olarak yorumlayanlar da mevcuttur (Altunsabak, 2014: 
207). Günümüz Türk halk hafızasında da bu konuyla ilgili 
deyimler mevcuttur. Tarlasını daha verimli olsun diye daha 
derin kazan çiftçiler arasında “kızıl öküze kadar ektim, kızıl 
öküze kadar indim” deyimleri vardır (Altunsabak, 2014: 205). 
“Dünyayı taşıyan öküz” miti Acaibül Mahlukat'ta, Pir Sultan 
Abdal'da, Evliya Çelebi'de olduğu gibi alınırken; Necip Fazıl, 
Nazım Himet Ran şiirlerinde Nasrettin Hoca fıkralarında ve 
karikatürlerde ise yarı mizahi bir şekilde “dünyanın üstündeki 
öküzlere” dönüşmüştür. Bu olumsuzlamayı yaparken Atlas'tan 
da yararlanıldığı görülür. Atlas sorumluluk alması ile yücel- 
tilirken “öküz” olumsuzlanmıştır. 

Mit eğer bir işleve sahipse devamlılığını sürdürür. İnanç 
işlevini yerine getirmeyen mit form ya da içerik değiştirmek 
durumunda kalır. Oğuz (2002: 95), hangi uygarlık seviyesinde 
olursa olsun bir toplumun: sıradanlıkları farklılaştıran, insanı 
olağanüstülüklerle tanıştıran, gizemli bir ortam yaratan mitik 
ve ritüelistik dünyadan kopamadığını ifade etmiştir. 

Dünyanın öküzün boynuzları üzerinde olması anlatısı 
siyasi açıdan marjinalleşmemiştir; fakat pozitivizm bu miti 
mariinalleştirmiştir denilebilir. Uygulama örneklerine bakıl- 
dığında Türk mitolojisinde en sık uygulanmış örneklerden biri 
de “dünyayı taşıyan öküz” mitidir, denilebilir. 

Uygulamalı halkbilimi ideolojiyi(bir düşünce sistemi) içinde 
barındırır. Eğer Atlas'tan esinlenerek eser oluşturuluyorsa, ese- 
rin yaratıcısı Batılı olarak tanımlanır. Türkiye'de modernizm, 
halk kültürünü küçümser. Modern olamama endişesi ile olu- 
şan refleks “öküzün boynuzlarında dünya” mitini olumsuzlar. 
Sözlü kültürde yaşayan öküzün boynuzunda dünya miti üze- 
rine Eskişehir merkezde yaptığımız bir derlemede kaynak kişi 
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“babamgil dünya sarı öküzün boynuzunda, öküz boynuzunu 
sallarsa zelzele olur derlerdi” ifadesini kullanmış ancak isminin 
cahil olarak nitelendirilme korkusu ile yazılmasını istememiştir. 
Bu da modernliğin Türk mitolojisini nasıl olumsuzladığına 
dair ayrı bir örnektir. 


3.1. Uygulama Örnekleri (Şiir, Minyatür, Roman, Fıkra, 

Çizgi Film, Heykel) 

Şiirler kronolojik olarak incelendiğinde, öküz mitine dair 
elimizdeki ilk örnekler dünyayı taşıdığına dairdir, son örnek- 
ler ise buna inanmanın cahillik olduğuna dair örneklerdir. 
Mitin mit olarak kabul edilmesi, uygulanabilmesi için belki 
de birinci basamaktır. 

Feridüddin Attar'ın Mantık'ut Tayr isimli eserinde yer alan 
balığın dünyanın yaradılışının ya da dünyanın simgesi ya da 
simgelerinden biri olduğuna dair şiiri: 

Kimsenin işi gücü yok ama herkes de bir işte....işsiz güçsüz 
kimse de yok. 

Dağı, önce yeryüzüne mıh yaptı da sonra yerin yüzünü deniz 
sularıyla yıkadı 

Yeryüzü öküzün üzerine yerleşti 

Öküz balığın, balık da havanın üstünde 

Hava ne üstünde? 

Ancak bir hiç üstünde. 

Hava ne üstünde? 

Şu halde her şey bir hiçten ibaret... 

Bu kıvranmalar bu didinmeler ancak bir hiç ( Çoruhlu, 
2010:165). 
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Attar, sonuçta her şeyi bir hiçe dayandırmış, meseleye felsefi 
tasavvufi bir yorum getirmiştir. Pir Sultan Abdal da şiirinin 
sonunda her şeyi imana dayandırır (Bkz. Ek-7): 

Gitme giden gitme sual sorayım 

Ya ne bu dünyanın üstünde durur 

Vallâhi billâhi ben onu gördüm 

Dünya Sar'Öküz'ün üstünde durur (Aslanoglu, 1986: 171-2; 
Gölpınarlı-Boratav, 1969: 328-9; Bezirci, 1994: 266; C. Öztelli, 
1989: 333-4, Deligöz 2007). 

Raglan, Tarih ve Mit başlıklı makalesinde, yazının olmadığı 
toplumlarda, en küçük değeri olan şeylerin bile unutulmadığını, 
çünkü bir kez kaybolan şeyin bir daha hatırlanmadığını belirtir 
(2005: 310) ve halk hafızasını “Devlet Arşiv Dairesi”ne benzetir 
(2005: 316). Raglan, (2005: 314-6) mitlerin unutulmayacağını, 
gerçek olaylarınsa kısa sürede unutulacağını savunur. 

Fromm (2003: 19), geçmişte mitoslar ve rüyaların, Doğu'nun 
ve Batı'nın büyük kültürlerinde yaşayan insanlar için, ruhun 
kendisini ortaya koyduğu en anlamlı ve en güzel anlatım biçimi 
olduğu görüşünü dile getirmiştir. R. Schott ise, (akt. Assmann 
2001: 142), mitler ve efsanelerin kimlikle ilgili olduğunu ve 
“biz kimliğini” koruduğunu savunmuştur. 

Ömer Hayyama ait olduğu belirtilen dörtlükte “alt ile üst 
arasında çok eşekler” vardır ifadesi ile “dünyanın altındaki 
öküz” mitinin tezata doğru yol alışını gözlemlemekteyiz. 

“Göklerde öküz yıldızı Ülker vardır, 

Bir baska öküz de altta derler vardır... 

Gerçekleri aklın ile gör etrafta, 

Alt üst arasında çok eşekler vardırl..” (https://okuz.wordpress. 
com/fikralar/, Kitab-ı Öküz, erişim Eylül 2019). 

“Eski Daru”l-fünün müderrislerinden Ömer Ferit Kam 
Hoca (1861-1944) nükteleriyle meşhurdur. Bir gün ona 
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“Dünya öküzün boynuzlarında mı duruyor?” diye sormuşlar. 
Üstad biraz düşünüp öğrencilerine “Yazın” demiş ve şunları 
söylemiş (Akt. Yücebaş 1976: 280): 

Ne taaccup ediyorsun buna dünya derler 

Duyulan herzelere onda nihâyet yoktur 

Yerin altında öküz var mı dedi bir meczup 

Onu bilmem dedim fakat üstünde pek çoktur” 

Mit içerik ve şekil değiştirerek uygulanmıştır. Hakaret de 
içeren anlamı ile öküz artık dünyanın üstüne çıkmıştır. Ne- 
cip Fazıl'a ait olduğu ileri sürülen dörtlükte de bu mit aynı 
doğrultudadır: 

Yüz daha versen yüz uman yüzler bilirim, 

Yokuşlara kardeş olan düzler bilirim, 

Dünya öküzün üstünde derler ama, 

Dünyanın üstünde nice öküzler bilirim.(http://www.n-f-k. 
com/nfkforum/index.php*/topic/11738-yuz-daha-versen-yuz- 
uman-yuzler-bilirim/ ve http:/Avvvvv.yenidendogus.net/forum/ 
guezel-soezler-ve-edebi-yazylar/34219-ustaddan-nadhmeler. 
html, E. T. Haziran 2012). 

Toplumcu gerçekçi şairlerden Nazım Hikmet Ran, “Elle- 
rinize ve Yalana Dair” adlı şiirinde “dünyayı taşıyan öküz” 
mitini hicivli kullanır ve bu durumu halkın kandırılması 
olarak yorumlar: 


Bu dünya öküzün boynuzunda değil, 

Bu dünya ellerinizin üstünde duruyor. 

Ve insanlar, ah, benim insanlarım, 

Yalanla besliyorlar sizi, 

. (http://www.siirdefteri.com/?sayfazsiir&siir. id-4062 http:// 
vvvvvv.youtube.com/vvatch?vzrKiPg8-VeE0, E. T. : Mayıs 2012). 
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Diğer bir edebi tür olan roman ise 
Tanzimat'la birlikte Türk edebiyatında 
yerini almaya başlamıştır. Dünyayı 
boynuzlarında taşıyan öküz mitinden 
— esinlenerek oluşturulan bir romana 
rastlanmamıştır; ancak içinde bu mi- 
tin uygulamasını barındıran bir derleme 
kitabı mevcuttur. Arslan Küçükyıldız 
(2012) bugüne dek bulabildiği bütün 
öküz kıssalarını toplamış “Kitâb-ı Öküz- 
Öküz Şakaları” başlığıyla yayınlamıştır. 


Türk kültür tarihinde şiir dışında ağırlık kazanan sanat 
dallarından biri de resim yerine minyatür olmuştur. Simge- 
sel anlatımın ağırlık taşıdığı minyatür, Selçuklu Döneminden 
Osmanlının son yıllarına kadar okul oluşturacak kadar ilgi 
görmüştür. (Özdemir, 1997: 19-57) Zekeriya bin Mahmut el 
Kazvini'nin (d. 1202 - ö. 1283) Acaibü”l-mahlukat ve Garaibi”l- 
mevcudat, (Tuhaf Yaratıklar ve Acayip Varlıklar), Arapça ast- 
ronomi eserinin Türkçe ve Farsça'ya tercüme edilmiş olan iki 
nüshası vardır. Bu eserdeki dünyanın nasıl durduğunu gösteren 
minyatürlerde dünya meleğin ya da cinin omuzları üzerinde- 
dir; melek de bir kayanın, kaya bir öküzün, öküz sonsuzluk 
denizinin içinde yüzen balığın üstünde durmaktadır. Deniz 
ise cehennemin damı gibidir. Burası da bir yılanın ağzında 
tutulmaktadır (And, 2007: 83). (Top. Sar. Müz. Küt. Env. No. 
R 1088, y.155b, Çoruhlu, 2010) (Bkz Ek 1:2). 

“Dünyayı taşıyan öküz” mitinin yer aldığı, edebi türler- 
den fıkra ise hem sözlü kültürde, hem yazılı kültürde hem 
de ikincil sözlü kültürde canlılığını her zaman korumuştur. 
“Garip nitelikler belleğe güç katar” (Ong, 1999: 89). “Bilgi, 
belleğe ve efsaneye zaman engeli getirdi, fakat bu engelin öte- 
sine geçilmiş, güvenilir tanıklar olmadığından kurgulara ve 
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söylencelere geri dönülmüştür” (Toulmin ve Goodfield, 1997: 
154). Fıkralardaki mizah unsuru belleklerdeki kalıcılığını ar- 
tırmıştır, fakat bilgisayar belleği, internet anlatıların akılda 
tutulma zorunluluğunu ortadan kaldırmıştır. Elektronik kültür 
ortamı ile birlikte yazılı kültüre olan güvenin sözlü kültüre 
olan güvenden arkada kaldığı görülür. 

Hume, Critical Dissertation of the Poems of Ossian'ı yazan 
Hugh Blair'e karşı 1763'te gönderdiği bir mektupta, aynı yıl 
Macpherson'u sahtekârlık ve benzeri suçlamalara karşı savun- 
muş, güven sözlerinden çok, sözlü geleneği içeren tanıklıkları 
kanıt olarak istemiş, sözlü kaynaklar üzerinde ısrarcı olmuştur 
(Akt. Fox, 2007: 74). Sözlü gelenek ürünü fıkraların internette 
yaygınlaşması ayrı bir güvenirlilik sorunudur; fakat burada 
değineceğimiz husus yine mitin hicivde kullanılmış olma- 
sıdır. Bu hususta Kitab-ı Öküzde de yer alan birkaç fıkraya 
değinilecektir (Bkz Ek-8). 

Bir Bektaşi Fıkrası: Bektaşiye sormuşlar. 

Dünya öküzün boynuzlarının üstünde duruyormuş ne 
diyorsun bu ise! 

-“Valla” demiş, “Onu bilmem ama buna inanan öküzlerin 
olduğunu biliyorum demiş.(http://www.fikraci.net/show.asp 
?cat-bektasi&grup-I&fikraNo—1554, http://okuz.wordpress. 
com/fikralar/ E. T. : Mayıs 2012). 

Nasrettin Hoca Fıkrası: Adamın birisi, Merhum Nasrettin 
Hocaya sorar: “Hocam, dünya öküzün üzerinde duruyor diyor- 
lar. Gerçekten dünyanın altında öküz var mı?” Hoca gülerek: 
“Dünyanın altını bilmem amma üstünde çok var” der(http:// 
vvvvvv.pixelislam.com/index.php?optionzcom, content&task-v 
iew&id-962&ltemid—2 Erişim Mayıs 2012). 

Atlas konulu karikatürler olduğu gibi, dünyayı taşıyan 
öküz konulu da karikatürler mevcuttur. Türk mitolojisindeki 
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diğer konulara nazaran bu mite dair karikatür örneklerinin 
yoğunluğu göze çarpmaktadır. 


Karikatürler'de Atlas ile Nasrettin 
| Hoca, öküz karşılaşmış; öküzün 
dünyayı taşıdığına ancak ilkel in- 
1 sanın inanabileceğine dair mizah 
| geliştirilmiştir. Yine Atlas mitini 


? o) yüceltme, dünyayı taşıyan öküz 
ene mitini küçümseme söz konusudur. 

Smith Ulusların Etnik Kökeni 
adlı kitabında şunu belirtir: “Bütün semboller ve anılar ulus 
olmayı şekillendirmedeki yollardır. Bunlar güçlü işaretler ve 
açıklamalardır, sonraki kuşaklarda duygu yaratabilme kapasi- 
tesine sahiptirler” ( akt. Ersoy 2004: 106). Tarihin bilinemeyen 
dönemlerinden ulaşan mitler, içerdikleri değer ve anlam saye- 
sinde hem kolay sembolleşebilme hem de tekrar tekrar farklı 
formlarda uygulanabilme özelliklerine sahiptir. Mit, sinema 
gibi çizgi film için de diğer temlere göre çok daha tercih edi- 
lir kapasiteyi doğasında barındırır. Çocukların hayal gücü 
ile ilkel insanın hayal gücü arasındaki paralellik mitin çizgi 
filmlerde tahtını kurmasını sağlar. TRT Çocukta yayımlanan 
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“Cille” adlı çizgi filmin bir kahramanı “Talu”dur. “Talay veya 
Taluy” ise Moğolca ve Türkçede “Deniz, büyük nehir” anla- 
mını taşımaktadır (http://www.tdk.org.tr). Talu'nun cillesinden 
çıkan yaratık öküz ve balığın karışımından oluşur. Öküz ve 
balık Türk mitolojisinde dünyayı taşımaktadır (Bayat 2007: 
64). Talu, ağır yükleri taşıyabilecek kadar geniştir, hem adının 
anlamınca hem de cismince geniştir (Fedakar, 2011: 113-114). 


Dünyayı taşıyan öküz miti, plastik sanatlardan heykelde de 
karşımıza çıkar, ne var ki, Atlas gibi sayısız heykel ve biblo ile 
57: Ulaşabildiğimiz sadece bir tanedir. 

.: Türkmenistan Aşkabat”ta Üçayak 
anıtının hemen arkasında boynuzunda 
dünya taşıyan bir boğa heykeli vardır. Üç 
— ayak anıtının tepesinde Türkmenistan'ın 
ilk liderleri Türkmenbaşı'nın altın heykeli 
var. Bu heykelin güneşin yönüne göre 


gün boyunca döndüğü söylenmektedir 
(http://bocuruk.blogspot.com/2008/09/ak-aherim-agabat.html, 
E. T. : Nisan 2012). 


Sonuç 


Kültür, toplumların kimliği; kodlar ise toplumları diğer 
toplumlardan ayıran ve tanınır kılan kimlik bilgilerinin şif- 
releri olarak tanımlanabilir. Toplumların mitolojileri, kültürel 
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belleğe ve kodlara erişmek ve böylece o toplumun kimliğini 
çözümlemek için önemli araçlar olarak yorumlanabilir. İçinden 
çıktıkları toplum için gerçek ve kutsal kabul edilen mitlerin, 
uygulamalı halkbilimiyle kuşaktan kuşağa aktarılmasında 
ve popülerleşmesinde yeni yolların arandığı görülmektedir. 
Dünya folklor çalışmalarında “uygulamalı halk bilimi” olarak 
adlandırılan kavram, M. Öcal Oğuz'a göre “halk bilimini seç- 
kincilerin yarattığı ve uyguladığı yaklaşımlarla ortaya çıkan 
kuramsal yararsızlıktan daha doğrusu denenen kuramların 
yararsız sonuçlarından kurtararak uygulanabilir yararlılığa 
yönlendirme, yerel renkleri küresele yeni yorumlarla katma 
amacını güden ve bir anlamda kuramlardan sıkılmışlığın 
kuramı” (2013: 42-5) olarak ortaya çıkmıştır. Bu kapsamda 
uygulamalı halk bilimi kavramından hareketle uygulamalı 
mitoloji özelinde dünyanın ne üstünde durduğu sorusu analiz 
edilmiştir. Çalışmada uygulamalı halk bilimi açısından Yunan 
mitolojisindeki “dünyayı taşıyan Atlas” ile Türk mitolojisin- 
deki “dünyayı boynuzlarında taşıyan öküz” inancının mitolojik 
kökenleri ve günümüzdeki uygulama alanları üzerine odak- 
lanılmıştır. Öncelikle “Dünya neyin üzerindedir?” sorusunun 
yanıtı dünya mitolojisinden verilen örneklerle irdelenmiş ve 
daha sonra bu sorunun yanıtı Türk ve Yunan mitolojisi üze- 
rinden mukayeseli bir şekilde uygulama örnekleri üzerinden 
ortaya konulmuştur. Yunan mitolojisindeki Atlas, Zeus tara- 
fından dünyayı taşımakla cezalandırıldığına inanılan mitik 
bir karakterdir. “Dünyayı taşıyan Atlas” mitinin bilim ve sa- 
natın birçok formuna esin kaynağı olduğu görülmektedir. Bu 
mit, bilimsel icatlardan tıbba; astronomiden yer, insan, dergi 
ve şirket gibi adlandırmalara; edebi eserlerden karikatürlere; 
heykel ve resim sanatından dövmelere; sinemadan bilgisayar 
oyunlarına kadar birçok alanda yerini almıştır. Bu çalışmada 
farklı alanlarda kullanıldığı tespit edilen ve yazılı kültür ürünü 
olan Atlas mitiyle sözlü kültürdeki “dünyayı boynuzlarında 
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taşıyan öküz” mitinin uygulama modellerinde modernlik algı- 
sının ve pozitivizmin etkili olup olmadığı sorgulanmıştır. Zira 
algılar, mitlerin aktarılmaları ve yaygınlaşmalarını sağlamakla 
birlikte bazen bir mitin uygulama alanı bulmasını engelleyerek 
yok olmasına da neden olabilmektedir. Türk mitolojisindeki 
“Dünyayı taşıyan öküz” miti sözlü kültürün bir parçası iken 
buna ilaveten geçmişten bugüne yazılı kültür içerisinde ve gör- 
sel bir metin olarak minyatürlerde de (Acaibü'l Mahlukat, Pir 
Sultan Abdal, Evliya Çelebi, Necip Fazıl ve Nazım Hikmet Ran 
vs.) tesadüf edildiği anlaşılmaktadır. Sözlü kültür ortamında 
da bu mite atfın yapıldığı görülmektedir. Ayrıca Nasrettin 
Hoca'nın fıkralarında ve karikatürlerde bu inanışın mizahi 
bir şekilde dünyayı taşıyan öküzlerden dünyanın üstündeki 
öküzlere dönüşmesi dikkate değerdir. Sözlü gelenekte “Dünya 
öküzün boynuzları üzerinde durmakta ve başını salladığında 
deprem olmaktadır” mitinin “Dünyanın altını bilmem ama 
üstünde çok öküz var” anlayışına bırakarak olumsuzlandığı 
anlaşılmaktadır. Uygulama örneklerinde Atlas'ın sorumluluk 
alması yönü vurgulanarak yüceltilirken “öküz” ün ise günümüz 
uygulama örneklerinde ötelendiği söylenebilir. Sonuç olarak, 
“Dünya neyin üzerinde durmaktadır?” sorusuna dair mitik 
yanıtların farklı toplumlarda mevcut olduğu ve bunların da 
farklı içeriklere sahip olduğu görülmektedir. Bu mitlerden ba- 
zıları yazılı kültür ortamında yayılırken, bazılarının ise sözlü 
gelenekte yaşadığı ve sonradan yazıya aktarıldığı belirlenmiştir. 
Günümüzde Atlas'ın “güç, cesaret, sorumluluk” gibi anlamlara 
gelen bir imgelemle uygulamalı mitoloji kapsamında yaşatıl- 
dığı görülmektedir. Yunan mitolojisindeki “Dünyayı taşıyan 
Atlas” ile Türk mitolojisinde “Dünyayı boynuzlarında taşıyan 
öküz” uygulamalı halk bilim açısından mukayese edildiğinde 
Atlas'ın daha çok uygulandığı fakat buna karşın Atlas miti 
sözlü gelenekte kendine yer bulmazken öküz mitinin de sözlü 
kültür ortamında baskın olduğu tespit edilmiştir. Mitlerin uy- 
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gulanmasında istiarenin gücü yadsınamaz ancak uygulanarak 
popülerleşmesi için, yeniden yaratılmalarına imkân sağlayacak 
ölçüde içeriğinin değerli bulunması gerekiyor. Mitlerin içinde 
barındırdıkları temsil gücü uygulamada önemlidir. Geçmişte 
neyi temsil ettiklerini bulmak her zaman mümkün değildir 
fakat şuan kültürel dolaşımdaki temsili uygulanmaları için bir 
çıkış yolu olabilir. Geçmişe bakıldığında mitlerin uygulama- 
larla yaşadığı görülmüştür. “Dünyayı taşıyan öküz” miti sadece 
uygulamalarla yaşamamış, yaklaşık bir kaç kuşak öncesine dek 
sözlü gelenekte de aktarılmıştır. Kültür koruma yollarından 
belki deen önemlisi gelenekte var olanın anımsama ve yaşatma 
yoluyla uygulama modelleri oluşturularak aktarılmasıdır. 

Sözlü kültür ürünleri özellikle destanlar, mitler, kahraman- 
lar, kutsallık atfedilen mekânlar modern zamanlarda ulusal 
kimliklerin oluşturulmasında tanımlayıcı ve belirleyici bir rol 
üstlenmişlerdir (Ersoy, 2004: 106). Alan Dundes “Fakelore Fab- 
rikasyonu” adlı makalesinde, folklorda olduğu gibi fakelore'un 
da kültürün bütünleyici bir unsuru olabileceği gerçeğini kabul 
etmenin daha iyi olacağını belirtir (2007: 86), fakelorun bir 
işlevini de şöyle açıklar: “Fakelore görünürde milli ve ruhsal 
bir ihtiyacı tatmin eder: Yani özellikle bir kriz anında birinin 
milli kimliğinin olduğunu göstermek ve bu kimlik içerisine 
gurur aşılamak” (2007: 82). 

Bir gerçek var ki popülerleştirilen folklor ürünleri Batıda 
zirveye ulaşmış, küreselleşmiştir. Mite yönelik algı mitin 
esin kaynağı olup olmama durumunu belirlemektedir. Mitin 
içinden çıktığı toplum için anlamı önceki ve sonraki anlamı 
değişebilmektedir. Eliade” ye göre Batı uygarlığını oluşturan 
ve besleyen mitolojidir ( 2001: 196-197). 

Eliade (1994), tüm eylemlerin mitsel bir tekerrür, kozmo- 
sun tekerrürü olduğunu savunur ve ona göre eylem tekerrürle 
gerçek olur. Mitler farklı sanat yapıtlarında tekrar tekrar yo- 
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rumlandıklarında, yeniden yorumlanabilecek eserlerin vücuda 
getirilmesini sağlayabilirler. 

Mitlerin uygulanarak popülerleşmesi için, yeniden yaratıl- 
malarına imkân sağlayacak ölçüde içeriğinin değerli bulunması 
gerekiyor. Mitlerin içinde barındırdıkları temsil gücü uygu- 
lamada önemlidir. Geçmişte neyi temsil ettiklerini bulmak 
her zaman mümkün değildir fakat şuan kültürel dolaşımdaki 
temsili uygulanmaları için bir çıkış yolu olabilir. 

Geçmişe bakıldığında mitlerin uygulamalarla yaşadığı gö- 
rülmüştür, “Dünyayı taşıyan öküz” miti sadece uygulamalarla 
yaşamamış yaklaşık bir kaç kuşak öncesine dek sözlü gelenekte 
de yaşamıştır. 

Teknoloji ve kültür sürekli birbirini etkileyerek, değiştirir. 
“Öküzün trene baktığı gibi” deyimi bu etkileşimden oluşmuş- 
tur. Bir kişiye “Atlas gibisin” dendiğinde bir övgü ifadesi iken 
yerine “öküz” konduğunda kavga sebebidir. Acaba dünyayı 
taşıyanın “öküz” hayvanı olması mı miti olumsuzlamaktadır? 
Eğer durum böyle olsaydı Novo Nordisk gibi küresel bir şirketin 
logosu bu şekilde olur muydu? Merkezi Danimarka'da bulunan, 
75 ülkede yaklaşık 32.800 çalışanı ve 190 ülkede ürünlerini 
pazarlayan ilaç şirketi olan “Novo Nordisk” resmi logosu eski 
Mısır'ın kutsal hayvanı olan “Apis Öküzü”dür (Bkz Ek 9). 

Malinowski'ye göre bir kültürde “ekonomik, normatif, eği- 
timsel ve siyasal faaliyetler” birer araçsal zorunluluk; “büyü, 
din, bilgi ve sanat” ise birleştirici zorunluluktur (1992: 101- 
139). Birleştirici zorunluluklardan biri eksik kaldığında diğer 
toplumlardan ödünçleme yapılabilir ve kültürün genetiği bo- 
zulabilir. J. Williamson'ın: “İnsanların çoğunun hayatlarında 
bilinçli olarak seçtikleri anlam, ürettiklerinden çok tükettik- 
lerinden gelmektedir.” İfadesi dikkate değerdir. (Akt. Barnard 
2010: 241). Tüketilen Yunan mitolojisidir ki bu nedenle Dünya 
Yunan mitolojisinin üstünde duruyor diyebiliriz. 


266 e MİTOLOJİ ARAŞTIRMALARI 


Kaynakça 


Alsan, Ş. (2005). Ana Bilim Dalı, Türk Mimari Süsleme Sanatlarında Mitolojik 
Kaynaklı Hayvan Figürleri (Orta Asya'dan Selçuklu'ya). (Yayımlanma- 
mış Doktora Tezi). T.C. Marmara Üniversitesi Türkiyat Araştırmaları 
Enstitüsü Türk Sanatı. İstanbul. 

Altunsabak, E. (2014). Kızıl/ Sarı Öküz Örnekleminde Türk Kültüründe 
Hayvan ve Renk Sembolizmi, Gazi Üniversitesi Edebiyat Fakültesi. 
IL. Genç Akademisyenler Sempozyumu. 24-25 Kasım 2014. 

Altunek, S. (2009). Yerli”nin Bakışı Etnografya: Kuram ve Yöntem. Ankara: 
Ütopya Yayınları. 

Armutak, A. (2004). Doğu ve Batı Mitolojilerinde Hayvan Motifi IL,, Sürün- 
genler, Balıklar, Kanatlılar ve Mitolojik Hayvanlar (Animal paterns 
in the Fastern and Western mythologies 11. Reptiles, fish, avians and 
mythological animals). İstanbul Ünv. Vet. Fak. Dergisi, 30 (2), 143-157. 

Arslan, K. (2012). Kitâb-ı Öküz-Öküz Şakaları. Sarkaç Yayınları. 

Aslanoglu, İ.(1986). Bu Da Başka Bir Pir Sultan Mı? Türk Folkloru. 78, 6-7. 

Asmann, |. (2001). Kültürel Bellek Eski Yüksek Kültürlerde Yazı, Hatırlama 
ve Politik Kimlik. İstanbul: Ayrıntı Yayınları. 

Baker, R. L. (2007). Folklorda ve Edebiyatta Bireysel Yetenek ve Gelenek. 
Folklorun Sahtesi: Fakelore. (Selcan Gürçayır, Yay. Haz.). Ankara: 
Geleneksel Yayınları. 

Bayat, F. (2007). Türk Mitolojik Sistemi 1 Ontolojik ve Epistomolojik Bağ- 
lamda Türk Mitolojisi. Ötüken Neşriyat. 

Bezirci, A. (1994). Pir Sultan. İstanbul: Evrensel Basım Yayın. 

Çakır, E. (2013). Akademik Dünyanın Kentsel İmgelerinden Mitolojik Sim- 
gelerine Üniversite Logoları. Milli Folklor, (25), 97, 63-79. 

Çoruhlu, Y. (2010). Türk Mitolojisinin Ana Hatları, İstanbul: Kabalcı Yayınevi. 

Deligöz, H. (2007). Pir Sultan'ın Şiirlerinin Tahlili ve Dayandığı Temeller. 
(Yayımlanmamış Doktora Tezi). T.C. Ege Üniversitesi, Sosyal Bilimler 
Enstitüsü, Halk Bilimi Ana Bilim Dalı. İzmir. 

Dundes, A. (2007). Fakelore Fabrikasyonu. Folklorun Sahtesi: Fakelore. 
(Selcan Gürçayır, Yay. Haz.). Ankara: Geleneksel Yayınları. 

Eliade, M. (1994). Edebi Dönüş Mitosu. (Ümit Altuğ, Çev.). Ankara: İmge 
Kitabevi Yayınları. 


Dr. Ferya ÇALIŞ MİNKAN e 267 


Eliade, M. (2006). Sözlü Edebiyat. (Mehmet Rifat, Yay. Haz.). Varlık Dergisi, 
Mart, 1182, 68-73 

Eliade, M. (2001). Mitlerin Özellikleri. (Sema Rifat, Çev.). İstanbul: Om 
Yayınevi. 

Ersoy, R. (2004). Sözlü Kültür ve Sözlü Tarih İlişkisi Üzerine Bazı Görüşler, 
Milli Folkor , 61,102-110. 

Esin, E. (2004). Orta Asya'dan Osmanlıya Türk Sanatında İkonografik Mo- 
tifler. İstanbul: Kabalcı Yayınevi. 

Fedakar, P. (2011). Çizgiyi Aşanlar: Cille, Türk Mitolojisinin Çizgi Filmde 
Kullanılması ve Çizgi Filmle Aktarılması. Türk Dünyası İncelemeleri 
Dergisi / Journal of Turkish World Studies. XI/1 (Yaz 2011), 107-119. 

Fox, VV. S. (2007). Folklor ve Fakelore: Bazı Sosyolo fik Düşünceler. Folklorun 
Sahtesi: Fakelore. (Selcan Gürçayır, Yay. Haz.). Ankara: Geleneksel 
Yayınları. 

Fromm, E. (2003). Rüyalar Masallar Mitoslar (Sembol Dilinin Çözümlenmesi). 
(Çev. Aydın Arıtan ve Kaan H. Ökten). İstanbul: Arıtan Yayınları. 

Gölpınarlı, A. (1969). Pir Sultan Abdal. İstanbul: Varlık Yayınevi. 

Gümüş, İ. (2019). Bartın Efsanelerinde Mitolojik Motifler. Çeşmi Cihan 
Tarih, Kültür ve Sanat Araştırmaları Dergisi. (6), 1, 36-4. 

Jeanette, W. (2007). Atlasın Yükü. (Dilek Şendil, Çev.) İstanbul: Merkez 
Kitaplar. 

Karaörs, M.E. (2004). Evliya Çelebi Seyahatnamesi. İstanbul: Morpa Kültür 
Yayınları. 

Köker, E. (2005). Kitapta Kurutulmuş Çiçekler ya da Sözlü Kültür Üzerine 
Düşünmek. Ankara: Dipnot Yayınevi. 

Malinowski, B. (1992). Bilimsel Bir Kültür Teorisi. (Saadet Özkal, Çev.). 
İstanbul: Kabalcı Yayınevi. 

Oğuz, M. Ö. (2002). Küreselleşme ve Uygulamalı Halkbilimi, Ankara: Ak- 
çağ Yayınları. 

Oğuz M. Ö. (2013). Küreselleşme ve Uygulamalı Halk Bilimi. Ankara: Ak- 
çağ Yayınları. 

Ong, W. 1. (1999). Sözlü ve Yazılı Kültür: Sözün Teknolojileşmesi. İstanbul: 
Metis Yayınları 

Ögel, B. (2003). Türk Mitolojisi-1. Ankara: Türk Tarih Kurumu. 


268 e MİTOLOJİ ARAŞTIRMALARI 


Özdemir, N. (2008). Medya Kültür ve Edebi yat. Ankara: Geleneksel Yayıncılık. 

Özdemir, N. (1997). Anadolu Halk Kültüründe Resim, Heykel ve Müziğin 
Yeri ve Önemi. Ankara: Y.Y. 

Özlem, D. (1998). Doğa Bilimleri ve “Sosyal bilimler” Ayrımının Dünü ve 
Bugünü Üzerine. Toplum ve Bilim. 76, 7-37. 

Öztelli, C. (1989). Pir Sultan Abdal. İstanbul: Özgür Yayın Dağıtım. 

Öztürk, Ö. (2009). Folklor ve Mitoloji Sözlüğü, Ankara: Phoenix Yayınevi. 


Raglan, L. (2005). Tarih ve Mit. (Levent Soysal, Çev.). Halkbiliminde Kuramlar 
ve Yaklaşımlar 2. Ankara: Geleneksel Yayıncılık, 305-317. 


Rand, A. (2010). Atlas Shrugged/ Atlas Siikindi. (Belkıs Dişbudak, Çev.). 
Yer: Plato Film Yayınları 

Toulmin, S. ve |. Goodfield. (1997). Anılar ve Söylenler. Cogito. 11, 153-163. 

U.(H.) H. (1964). The Mythology of Ali Races-Finno-Ugric-Siberian, New 
York: Yayınevi 

Uraz, M. (1992). Türk Mitolojisi. İstanbul: Mitologya Yayınları. 

Ziya Gökalp (2010). Türk Töresi. İstanbul: Toker Yayınları. 


İNTERNET KAYNAKÇASI 
http://www.tdk.org.tr Erişim: Haziran 2012 
http://www.turkcuturanci.com, Erişim: Mayıs 2012 
http://en.wikipedia.org, Erişim: Haziran 2012 
https://tr.wikipedia.org/wiki/Bulut, Atlas9C49BI (film), Erişim: Eylül 2019 
http://www.youtube.com/watch?v--BWenmirLZ! Erişim: Haziran 2012 
http://www.edebiyatforum.com Erişim: Nisan 2012 
http:/Www.kamugazetesi.com/haber/okuze-haksizlik-etmeyelim-11994. 
html, Erişim Haziran 2012 
https://okuz.wordpress.com/fikralar/, Kitab-ı Öküz, Erişim Eylül 2019 
http://Www.n-f-k.com/nfkforum/index.php*/topic/11738-yuz-daha-versen- 
yuz-uman-yuzler-bilirim/ Erişim: Haziran 2012 
http//www.yenidendogus.net/forum/guezel-soezler-ve-edebi-yazylar/34219- 
ustaddan-nadhmeler.html, Erişim: Haziran 2012 
http://www.siirdefteri.com/ ?sayfa-siir&siir. id-4062 Erişim: Mayıs 2012 
http://www.youtube.com/watch?v-rKjPg8-Vek0, Erişim: Mayıs 2012 


Dr. Ferya ÇALIŞ MİNKAN e 269 


http://wWww.fikraci.net/show.asp?cat-bektasi&grup-1&fikraNo—1554, Eri- 
şim: Mayıs 2012 
http://okuz.wordpress.com/fikralar/, Erişim: Mayıs 2012 


http://vvvvvv.pixelislam.com/index.php?optionzcom. content&task-view& 
id-962&Itemid—2 Erişim Mayıs 2012 


http://bocuruk.blogspot.com/2008/09/ak-aherim-agabat.html, Erişim: Ni- 
san 2012 


http://trwikipedia.org/wiki/Atlas, (mitoloji))., Erişim: Haziran 2012 

http://www.gulizk.com/aksamy/latife5.html Erişim: Mayıs 2012 

http://Wwww.novonordisk.com/about, us/our. |ogo/our logo.asp, Erişim: 
Mayıs 2012 

http://fef.kafkas.edu tr/sosyb/tde/halk bilimi/makaleler/mitoloji/mitoloji*620 
(14).pdf, Erişim: Haziran 2012 

http://www.turkcuturanci.com/turkcu/turk-toresi/eviren-yili-(2012)/5/?2wap2 
Erişim: Haziran 2012 


270 e MİTOLOJİ ARAŞTIRMALARI 


EK-1 


Acaibü”1 Mahlukat yazmasının bir nüshasından dünyayı 
nelerin taşıdığını gösteren minyatür (And, 2007: 81) 


EK-2 


Acaibü'l Mahlukat yazmasının bir nüshasından dünyayı 
nelerin taşıdığını gösteren minyatür (Top. Sar. Müz. Küt. Env. 
No. H. 409, y.156b) (Çoruhlu, 2010). 
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EK-3 


Platon, Atlas ve Atlantis hak- 
kında özetle şu hikayeyi anlatır: 
Tanrılar dünyayı aralarında bö- 
lüşmüşler, Atlantis adasını deniz 
tanrısı Posedion'a vermişlerdir 
Posedion'un çocukları adayı on 
parçaya bölerek orada yüksek bir 
uygarlık kurarlar. Büyük oğlu (gökyüzünün sütunu görevini 
üstlenen) Atlas'a annesinin bulunduğu bölge (Atlantis Şehri) 
ve çevresindeki alan verilirken, küçük çocuklar adadaki farklı 
bölgeleri yönetirler. “Atlantis” adını, aslında Posedion'un ilk 
doğan oğlu Atlas'tan almıştır (Sarmast, 2011: 23- 51). 


EK-4 
7 A 
gizli'mabedi 
EK-5 
EK-6 


Herkül ile Atlas arasında geçen olay şöyle anlatılmaktadır: 


“Tanrıların kralı Zeus Atlas'a çok kızmıştı. Bunun nedeni 
Atlas'ın koca tanrı Zeus ile savaşmak istemesiydi. Koca tanrı, 
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Atlas'a büyük bir ceza verdi; Atlas,sonsuza kadar Dünya'yı 
sırtında taşımalıydı!Bu yorucu görevden kurtulmak isteyen 
Atlas, Herkül kendisinden yardım isteyince sinsice bir plan 
yaptı. Herkül bir bahçede bir ejderhanın koruduğu üç altın 
elmayı ele geçirmek istiyordu. Atlas, Herkül'e kendisi dönün- 
ceye kadar Dünya'yı sırtında taşırsa elmaları ona getireceğini 
söyledi.Atlas elmaları aldı ve geldi. Herkül'e: -Sen taşımaya 
devam et! dedi. Bunun üzerine Herkül taşımayı kabul etti ama 
sırtına bir omuzluk yerleştirene kadar birkaç dakika Atlas'ın 
tutmasını istedi. Atlas Dünya'yı alır almaz Herkül kaçtı ve 
Atlas kandırıldığını anladı. Bazı hikâyelerde gök gürültüsünün 
Atlas'ın Herkül'e haykırışı olduğu anlatılır.” (http://tr.wikipedia. 
org/vviki/Atlas (mitoloji), E. T. Haziran 2012). 


EK-7 

Gitme Giden Gitme 

Gitme giden gitme sual sorayim Ya ne bu dünyanin üstünde 
durur Vallâhi billâhi ben onu gördüm 


Dünya Sar'Öküz'ün üstünde durur 


Gitme giden gitme bir dahi soram 

Ya bu öküz neyin üstünde durur 

Vallâhi billâhi ben onu gördüm 

Öküz de bir salın üstünde durur 

Gitme giden gitme bir dahi soram 

Ya bu sal da neyin üstünde durur Vallâhi billâhi ben onu 
gördüm Sal da bir balığın üstünde durur 

Gitme giden gitme bir dahi soram 

Ya bu balık neyin üstünde durur 

Vallâhi billâhi ben onu gördüm 


Balık da deryanın üstünde durur 
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Gitme giden gitme bir dahi soram 
Ya bu derya neyin üstünde durur 
Vallâhi billâhi ben onu gördüm 
Derya da ikrarın üstünde durur 


Gitme giden gitme bir dahi soram 
Ya bu ikrar neyin üstünde durur 
Pir Sultan'ım der ki ben onu gördüm 
İkrar da imanın üstünde durur 

Pir Sultan Abdal 


EK-8 


» 


“Dünya öküzün üzerindedir!..” “Dünya balığın üze- 
rindedir!...” hadislerinin ne anlama geldiğinden habersiz bir 
adam Osman Demirci Hocaya sorar: 
-Hocam dünyanın altında öküz var diyorlar, siz ne dersiniz? 
-Dünyanın altındakileri bilmem kardeşim, ama üzerinde 
çok sayıda olduğu kesin (http://Www.gulizk.com/aksam)/latife5. 
html E. T. : Mayıs 2012). 


EK-9 


İlaç şirketi olan “Novo Nordisk” resmi sitesinde logosu 
hakkında şu bilgileri verir. “Apis öküzü eski Mısır'da kainatın 
yaratıcısı, Memphis kentinin koruyucu tanrısı ve zanaatkarların 
baş tanrısı olan “Ptah”ın tekrar dünyaya gelmiş hali olarak 
kabul edilir. Logo tasarımında, M.Ö. 664-323 yapılmış olan 
bir Mısır heykelciğinden stilize edilmiştir. Heykelin üzerindeki 
süslemeler hayatın iki eş yarısını, gündüz ve geceyi, yaşam 
ve ölümü simgelemektedir” (http:/Www.novonordisk.com/ 
about, us/our. logo/our. logo.asp, E. T. Mayıs 2012). 
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EK 10 


EK 1 


EK 12 


>< omonm——mpom 


Yeni Başl 
Olm İste 
Adın 


HALK İNANIŞLARINDA BİTKİLER: 


KASTAMONU ÖRNEĞİ” 
Dr. Gülşah HALICI** 


Giriş 

Bireyin en belirgin özelliklerinden biri “sosyal varlık” ol- 
masıdır. Birey toplum içinde yaşar, toplumun yazılı (kanun) 
ve sözlü (gelenek, görenek) kurallarından etkilenir ve kendi 
kişilik tarzı ile de toplumu etkiler. Toplumda geçerli olan kural 
ve değerlere uyum göstererek, sosyal ilişkilerini düzene koyarak 
sosyalleşir (Güney, 2000: 69). Uyma davranışı ile bireyler, top- 
lumsal yaşamı ve başkalarının davranışlarını önceden tahmin 
edebilirler ve kendi davranışlarını ona göre ayarlayabilirler. Bu 
bireylerin güven duyguları ve huzurları için çok önemli bir 
sosyal ve duygusal ihtiyaçtır. Çünkü bireyin doğası yalnızlığa 
ve belirsizliğe karşı çok hassastır. 

İnanç, sözlük anlamı ile “kişice, ya da toplumca, bir dü- 
şüncenin, bir olgunun, bir nesnenin, bir varlığın, gerçek ol- 
duğunun kabul edilmesi” demektir (Boratav, 1994: 7). Halk 
inanışları, halk kültürünün temel yapı taşları arasında yer 
alır. İnanışlar, Türk kültür geleneği içinde oldukça önemli bir 
yere sahiptir. Her yörenin gelenek ve göreneklerine, sosyal 
yapısına göre farklılık gösteren inanışlar, temelde insanların 
aynı ihtiyaçlarına cevap veren ve insanları bir arada tutan 
özelliğe sahiptir (Eşmeli, 2014:195). 

Halk inanışlarında geçen bitkilerle ilgili derlemeler 2016 yılında Gazi Üniversitesi'nde 

tamamlanan Uygulamalı Halk Bilimi ve Etnobotanik Bağlamında Kastamonu Bitkileri 

adlı yayınlanmamış doktora tez çalışmasından alınmıştır. 


Dr. Öğr. Üyesi. Yozgat Bozok Üniversitesi, Fen-Edebiyat Fakültesi, Türk Dili ve Edebiyatı 
Bölümü, Yozgat/TÜRKİYE. gulsah.yuksel()bozok.edu.tr 
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Halk inanışlarının inanç ve köken boyutu için Tatlılıoğlu 
şunları söyler: “Halk inançlarının belirleyici özelliklerinin ba- 
şında millilik vasfı gelmektedir. Halk inanışları bir yönüyle 
ahlak kuralları, diğer yönüyle de muaşeret kuralları ile benzer- 
lik gösterir. Halk inançları tarihin derinliklerinden süzülerek 
gelmiş, belli bir takım tecrübelerle şekillenmiş, bir birikim 
sonucu ortaya çıktığı için değişmezlik özelliği taşır. Halk 
inançları genelde meçhuliyet üzerine bina edilmiştir. İnanç 
ögesini oluşturan asıl etken unutulmuş, ama onun bıraktığı 
izler kendisini inanç olarak toplumun bünyesinde korumuştur” 
(Tatlılıoğlu 2000: 153). İnsan ve toplum hayatında Türk halk 
inanışları önemli bir yere sahiptir. Yaşamın her alanında gö- 
rülen halk inanışları farklı bölgelerde farklı şekillerde devam 
eder, her bölgenin halk inanışının ortaya çıkışında kültürel 
ve tarihsel mirasının katkısı büyüktür. Anadolu'da her bir 
şehrin kendine özgü sosyal, kültürel, ekonomik yapısı vardır. 
Bu şehirlere gerçek dokusunu veren ise o toplumun inanç ve 
değerleridir. İnanışlar şehirlere renk renk işlenirler. 

Türklerin, tek tanrılı bir din olan İslamiyet'i kabul ettikten 
sonra bile eski inançlarını yeni inanç örtüsü altında devam 
ettirmeleri, yüzyıllar belki de binyıllar boyunca kabullen- 
diği değerlerinden kopamayışının sonucudur. İslam âlimleri, 
İslamiyet'in falın, sihrin, büyünün uygulanmasını kabul etme- 
diğini hatta bunu Allah'ın birliğine inanmaya aykırı olduğunu 
belirtse bile Türk halkı, kökeni ne olursa olsun, uzun süren bu 
tür uygulamaları, inancın kutsallığına dayandırarak devam 
ettirmiştir. Türklerin daha çok orta Asya'dan Anadolu'ya gö- 
çerken getirdiği bu inançları şu şekilde gruplandırabiliriz. A. 
Atalar kültü, B. Tabiat kültleri, C. Gök Tanrı kültü, Ç. Şamanlık 
(Kaya, 2001:199). Kült, tapım, Batı dillerinde tapım anlamını 
dile getirir (Hançerlioğlu, 2913:281). Kült, bu dünyadan varlık 
veya varlıkları kutsallaştırma. Türk halk kültüründe atalar, gök 
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tanrı, yer-su (dağ, ağaç, su), ateş-ocak, hayvan, ölüm-ölüler gibi 
kültler vardır (Erşahin, 2011:216). Orta Asya'daki en eski Türk 
topluluklarının inanç sistemlerinin atalar kültü, tabiat kültleri 
ve Gök Tanrı kültü olmak üzere üçlü bir din anlayışından ibaret 
kabul edilebileceğini göstermektedir. Bu sonucu destekleyen 
en kuvvetli delillerden birisi hiç şüphesiz, Türklerden kalan en 
eski yazılı belge niteliğini taşıyan Orhun Abideleri'dir. Bu abi- 
deler üzerinde yapılan incelemeler, zikredilen bu üç ana kültün 
mevcudiyetini meydana koymuş bulunmaktadır (Ocak, 2002: 
61). Yer kültleri içerisinde; dağ kültü, kaya-taş kültü, yer kültü, 
ağaç-orman-bitki kültleri bulunmaktadır (Şenesen, 2011:213). 


Tabiat Kültü Etrafında Oluşan İnanışlar 


Ağaç başlangıçta tanrı veya tanrıça olarak tapınılan toprağın 
bir parçası ve temsilcisidir. Ağaçların bir ruhunun olduğuna 
ve yaşam döngüsünün sembolü olduğuna ilkçağdan itibaren 
inanılmıştır (Öztürk, 2009: 42). Ağaç, Tanrı ile insan arasın- 
daki yol olarak da görülmüştür (Olgunsoy, 2007: 260). Ağaç, 
Türk Tanrıcılık sisteminde Gök-Tanrı'nın simgelerinden biridir. 
Türk etnik-kültürel geleneğine baktığımızda, önemli bir yer 
tutan ağaç miti, Türk düşüncesinde yaratılış nedeninin başlıca 
motiflerinden biri olarak gösterilmiştir. Bu düşünceye göre, 
ilk insan dokuz budaklı bir ağacın altında yaratılmıştır (Akt. 
Ercan, 2005: 25). Ağaç ilkbaharda yeşilleniyor, yazın meyve 
veriyor, sonbaharda soluyor ve kışın da ölüyordu. Sonra gene 
ilkbaharda canlanıyordu (Hançerlioğlu, 2013:17). Oğuz Kağan 
Destanı'nda da Oğuz ikinci eşini, ormanda ava çıktığı bir gün 
ağaç kovuğunun içinde görmüştür. 

Ağaç, yerin dibine dalan kökleri, göğe doğru dik bir biçimde 
yükselen gövdesi ve gökyüzüne dağılan dal, budak ve yaprak- 
larıyla olduğu kadar, mevsimden mevsime kendini yenilemesi 
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ve daha pek çok özelliğiyle de eski çağlardan beri insanlığın 
dikkatini çekmiştir (Şenesen, 2011:215). 

Ağaçlar, sürekli yenilenme halindeki evreni temsil eder; 
evrenin merkezinde, ebedi hayat ya da bilgi ağacı hangisi olursa 
olsun her zaman bir ağaç vardır (Çev. Arslan, 203:285). Ağaç 
kültünün temelinde, yine, tabiat varlıklarının içindeki, çeşitli 
sebeplere bağlı olarak güçlü olduğuna inanılan ruh kavramı 
vardır. Ağaç, köklerinin yer altına, gövdesinin yere bağlı olması, 
dallarının göğe uzanması dolayısıyla mitolojik simge olarak, 
dünyanın ekseni şeklinde düşünülmüştür. Ayrıca bazı ağaçların 
yaz, kış yeşil kalabilmesi, insandan daha uzun süre yaşaması, 
mevsimden mevsime kendini yenileyebilmesi sebebiyle, ilkel 
toplumlar, ağaçları kutsamış ve içindeki ruhlara tapmışlardır 
(Kaya, 2001: 206). 

Dede Korkut hikâyeleri içinde yer alan Salur Kazanın Evinin 
Yağmalanması hikâyesinde Uruz'un ağaçla konuştuğu görülür 
ve burada ağaç köklerinin yerin dibine ve dallarının gökyüzüne 
uzaması simgesi de dikkat çekicidir. 


“Ağaç ağaç dir isem safa erilenme ağaç 
Mekke ile Medinenüfi kapusu ağaç 
Müsa Kelimüfi aşası ağaç 

Böyük böyük şularufi köprüsi ağaç 
Kara kara defizlerüf gimisi ağaç 

Şâh-ı merdan Alinüri Düldülinüfi eyeri ağaç 
Zülfikaruf kını-y-ile kabzası ağaç 

Şah Hasan-ile Hüseynüfi bişiği ağaç 
Eger erdür eger avratdur korhusı ağaç 
Başufi ala bakar olsam başsuz ağaç 
Dibühf ala bakar olsam dipsüz ağaç 
Meni safa aşarlar götürmegil ağaç 
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Götüreçek olur-isen yigitligüm seni tutsun ağaç 

Bizim ilde gerek idüfi ağaç 

Kara hindu kullaruma buyura-y-idüm 

Seni para para toğrayalar-idi ağaç(Ergin, 1964:21-22) 

Kastamonu halk kültüründe ağaçlarla ilgili inanış ve uy- 
gulamalarından örnekler şöyledir: 

(KK.2): Ardıç ağacının dalı eve uğur getirsin diye asılır. 

(KK.3): Eve, ahıra nazara karşı koruyucu olarak ardıç dalı 
asılır. 

(KK.4): Ardıç dalı nazara karşı korur. 

(KK.5) Nazara karşı çörek otu, ardıç dalı kapıya asılır. 

(KK.6) Yer ardıcı eve, arabaya nazara karşı koruyucu 
olarak asılır. 

(KK.24): Yemişhan ağacından bir parça alınır nazara karşı 
eve asılır. 

(KK.25): Ceviz ağacının altında yatılırsa yapraklarının 
insanı yakacağı inancı vardır. 

(KK.26): Kestane ağacını diken kişinin, ağaç o kişinin 
boğazı kalınlığında olduğu zaman öleceğine inanılır. 

İncir ağacının altına tuvaletini yapan kişinin çarpılacağına 
inanılır. 

(KK.31): Ceviz ağacının gölgesinde oturmak insana ağırlık 
bastırır. 

(KK.32) Sabah uyanıldığında ilk olarak kavak ağacına 
bakmak uğursuzluk getirir. 

(KK.37): Ceviz ağacının altına yatan kişinin ağaç tarafından 
fotoğrafı çekileceğine inanılır. Çünkü ceviz ağacı yüz yılda 
bir fotoğraf çekermiş ve o ağaç kesildiğinde o kişinin resmi 
görünürmüş. 
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Ceviz ağacına salıncak yapılmaz çünkü ağacın çocukları 
alıp gideceğine inanılır. 

(KK.38): İncir ağacı evin yanına dikilmez çünkü ocağına 
da incir ağacının dikileceğine inanılır. 

(KK.39): İncir ağacının altında uyunulduğunda ağacın 
yaprağının uyuyan kişiyi zehirleyeceğine inanılır. 

Ceviz ağacının altında uyuyan kişinin hastalanacağına 
inanılır. 

İncir ağacından düşmek uğursuzluktur. 

(KK.40): İncir ağacının altına oturanı ağacın yakacağı 
inancı vardır. 

(KK.50): İncir ağacının yanına çiş yapan kişi çarpılır. 

(KK.52): İncir ağacının yanına çiş yapmak uğursuzluk getirir. 

(KK.53): Akşam saatlerinde incir ağacının dibine gitmek 
uğursuzluk getirir. 

İncir ağacının dibine çiş yapmak uğursuzluk getirir. 

(KK.55) Ceviz ağacının altında yatan kişi çarpılır. 

(KK.58) Söğüt dalına dua yazılır eve, ahıra asılır nazara 
karşı koruyucudur. 

(KK.62) Yemişhan ağacının dallarını nazara karşı eve asarlar. 

(KK.67): Ardıç dalı nazara karşı eve asılır. 

(KK.68) Büyükbaş hayvanların boyunduruğuna yün ipi, 
çam çırası, ardıç takılır. 


Ardıç ağacı, Tanrı'nın kutlu ağaçlarındandır. Göğe kadar 
çıkan ve Tanrı'nın nurunu saçan ardıç, ayın da evidir. Ardıç 
ağacının Tanrı tarafından dikildiği inancı bugün Anadolu'da 
hâlâ yaşamaktadır. Ardıcı tütsülemekle hastaların üzerindeki 
şeytanın, kötü ruhların kovulacağına inanılır. Ayrıca ev, bahçe, 
ahır, ağıl gibi yerler de ardıç ile tütsülenir (Ergun, 2004: 224- 
226). Kastamonu ilinde de ardıç dalının yukarıda da verildiği 
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gibi nazara karşı koruyucu olarak kullanma uygulamalarının 
olduğu görülür. Alevi-Bektaşi geleneğinde de ardıç ağacı önemli 
bir yer tutmaktadır. Menkıbeye göre Hırka dağı doruğunda 
bulunan ardıç ağacı, inzivaya çekilen Hacı Bektaş'ın üzerine çadır 
gibi gölge eder ve onun hayır duasını alır (Boratav, 1984:54). 

Kastamonu'da incir, ceviz, kestane ve kavak ağacının uğur- 
suzluk getirdiğine inanılır. İncir ağacı dikmek, özellikle erkek 
çocuğu olanlar için, uğurlu sayılmaz. “Ocağına incir ağacı 
dikmek” deyimindeki evini, yurdunu harap etmek, soyunu 
söndürmek” anlamı bu inanışla ilgili olsa gerek (Boratav, 1984: 
54). İncir ağacı ile ilgili olarak Mehmet Aça da şunları söy- 
lemektedir: Ağacın kut, uğur, bereket anlayışında önemli bir 
yeri vardır. Kimi ağaçlar kut, bereket, uğur kaynağı olarak 
görülürken başta incir ve ceviz olmak üzere çeşitli ağaçlarla 
olan ilişkilerde tedirgin olunmuş, bu ağaçlara yönelik çeşitli 
kaçınmalar, tabular geliştirilmiştir (Aça, 2008:254). Bu inanışa 
çalışmamızda yer verilir. Bunun yanı sıra incir ağacından düş- 
menin, ağacın altında uyumanın da uğursuzluk getirdiğine 
inanılır. Kastamonu Ceviz ağacının altında uyuyan kişinin 
hastalanacağına, zehirleneceğine inanılır. Bu inanışa hassasiyet 
gösterilmelidir çünkü ceviz ağacının altında uyunulduğunda 
ya da uzun süre oturulduğunda ceviz ağacının yapraklarının 
salgıladığı gaz insanları ve hayvanları zehirler. Kavak ağacı 
ile literatüre geçen inanışlar şöyledir: Kavak, ölüm ve dirilme 
sembolüdür. Kavağın kuruması, devrilmesi, kutun gitmesi ve 
ölümün; tekrar yeşermesi ise giden kutun geri gelmesi ve ye- 
niden dirilmenin sembolüdür (Ergun, 2004: 217). Kavaklar 
sonbaharda yapraklarını tepeden dökmeye başlarsa o sene kış 
şiddetli olur (Küçük, 1987:252). 

Türkiye Türkleri arasında nazara karşı önlem almada iğde 
ağacı ve iğde çekirdeği önemli bir yere sahiptir. Konya'nın 
Karatay ilçesine bağlı Obruk köyünde evlerin önüne dikilen 
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ve evin ağacı sayılan iğde ağacının yapraklı ve çiçekli bir dalı, 
herhangi bir parçası, nazara karşı korunmak amacıyla evlerin 
giriş kapılarına, odaların yüksekçe yerlerine asılmakta, iğde 
dalı parçacıkları ya da iğde meyvesinin çekirdekleri giyilen 
giysilerin dışarıdan görülmeyen kısımlarına dikilmektedir. İğde 
ağacından herhangi bir parçanın insan üzerinde taşınması ya 
da bulundurulması, Tanrı kutunu temsil eden kutsal nesneden 
alınan küçük bir parçanın kişi üzerinde dolaştırılması hâlinde 
Tanrı kutunun o kişinin yanından hiç ayrılmayacağı ve onu 
koruyacağı inancıyla bağlantılıdır (Aça, 2008:253). Konya'da 
nazar değmemesi için evlere iğde dalı asma uygulamasından 
Mehmet Aydın da bahsetmektedir ve bunun totemik bir inanç 
özelliği olduğunu vurgulamaktadır. Totem olarak kabul edilen 
hayvan veya bitkinin resmini vücuda çizme, onun bir parça- 
sını taşıma, gelecek tehlikelere karşı onu taşıyanı koruduğuna 
inanılıyordu. Bu inanç doğrultusunda daha sonra evlere asılan 
iğde dalı o evi her türlü kötülüklere karşı korumakta ve tote- 
min gölgesinde emin bir hayat sürüldüğüne inanılmaktadır 
(Aydın, 1985:253-254). 

Bitki, insanları etkileyici üstün güçler taşıdığına inanılan 
toprak ürünleri... Bitkilerin bir ruhu olduğuna inanılır ve 
onlar kutsal sayılır. İnsanların yaşamaları için gerekli besin 
niteliğinde olan bitkiler ayrıca çeşitli inançlar doğurmuştur 
(Hançerlioğlu, 2013:86). Eski Doğu inançlarının birçoğunda, 
“Toprak Ana”, en çok saygı duyulan tanrıçadır (Dinler Tarihi 
Ansiklopedisi, 1999: 25). Bazı otların büyüsel erdemlere ve iyi- 
leştirici güçlere sahip olduklarına inanılmasının gökten gelen 
bir bitki mitinden ya da ilk kez bir tanrı tarafından toplan- 
dıkları olgusundan kaynaklanır (Çev. Arslan, 2003:293-294). 

Daha önce Mildred E. Mathias'tan yaptığımız “Büyü, Efsane 
ve Tedavi” başlıklı çeviride de bitkilerin halk inanışlarında 
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geçen uygulamalarını görürüz. Bu uygulamalar aşağıda be- 
lirtilmiştir: 

Maydanozgiller (ya da çakşır otu), çok eskiden beri bilinen, 
hem iyi hem de kötü özellikleriyle tanınan bir bitki ailesidir. Bu 
ailenin sadece eski değil, aynı zamanda daha güncel, alışılma- 
dık kullanışları ve inanışlarıyla ilgili bir dosyaya başladım. Bu 
çalışmada, bu ailenin çok yaygın bilinen üyelerinin bazılarının 
büyülü ve mistik kullanımları hakkında örnekler vereceğim. 
Belki de birçok tür, keskin kokularından dolayı, şeytan ve 
büyüye karşı koruma sağlamakta kullanılıyordu. “Dill” keli- 
mesi, “rahatlatmak” ya da “duygusuzlaştırmak” anlamına gelen, 
Sakson kelimesi “dillan” dan türetilmiştir. Bu bitki çocukları 
, geceleri dolaşan kötü ruhlardan korumak amacına ilave ola- 
rak, çocukları sakinleştirmek için kullanılmıştır (Emboden 
1974). Ayrıca cadıların sihirlerine karşı “güvenilir bir panzehir” 
olarak bilinmektedir(Coats 1070). Grive (1971), bunun Orta 
Çağ'da büyücüler tarafından cadılara karşı kullanılan otlar- 
dan biri olduğunu bildirmektedir. Drayton'un Nymphidia adlı 
eserinden şu alıntıyı yapmıştır: “Bu bitki, mine çiçeği ve dere 
otu ile kullanıldığında cadıların kötü amaçlarına ulaşmasını 
engeller.”Grive (1971), Angelica hikâyesini, bu amaçla büyük 
meleklerden Mikail ile ilişkilendirerek, kötü ruhlara ve cadılara 
karşı koruyucu olduğunu belirtir. Bitkinin bütün parçaları, 
büyüye ve efsuna karşı önleyici olarak kullanılmasının ya- 
nında, kuduz köpeklerin ve diğer kötü hayvanların ısırıklarının 
tedavisinde de ün yapmıştır. Ayrıca ağızdaki enfeksiyonun 
giderilmesinde de kullanılmıştır. Coast (1970), bu konuda Ha'en 
den şöyle bir alıntı yapmıştır: “Angelica hikâyesinde; bu bitki 
sayesinde vebaya yol açan bulaşıcı nefesten korkulmaması ge- 
rektiği vurgulanır.” Alman geleneğinde, Frenk kimyonu ile 
yapılan ekmeğin cüce ve şeytanları kovmak için kullanıldığı 
ancak bu kimyonun bulunduğu evde de bazı sıkıntılara neden 
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olduğu belirtilir. Frenk kimyonunun tohumları, ölüyü büyü, 
sihir ve şeytanlardan korumak için tabutun içine tuzla beraber 
serpilirdi. Ayrıca vesveseli (huzursuz) çocukların sakinleşmesi 
için yataklarının altına kavanozla konulurdu). Rezenenin yaz 
gündönümü arefesinde, kapıların üstüne asılmasının kötü ruh- 
lardan koruyacağına inanılırdı. Şeytantersi otunun itici koku- 
sunun, sinir hastalıklarına sebep olan kötü ruhların atılmasına 
iyigeldiğine inanılırdı. Emboden'in (1974) rivayet ettiğine göre, 
şeytanın dışkısı, şeytantersi otunun köklerinde olduğu için, 
bu ot şeytanın kovulmasında çok etkili bir muskadır. Şeytan 
bir çok şekilde gelebilir ve Hand'in (1980) bildirdiğine göre, 
şeytantersi otunun çantalara konularak boyuna takılmasının 
şeytan kaynaklı hastalıklara karşı koruyucu olduğu inancı, 
Utah'da bu yüzyılın başlarına kadar çok yaygındı. Dennis'in 
(1988) Amerikan Yerlileri arasında yaptığı bitkisel tedavi çalışma- 
sında diğer bir kokulu bitki olan uzun kişniş otunun, doğaüstü 
güçlerin neden olduğu bir tür “depresyon” için kullanıldığı 
belirtilir. Bu otun yaprakları, depresyona maruz kalan hastayı 
yeniden canlandırmak için onun yüzüne sürülürdü. Hastayı 
sağaltan şey otun keskin kokusudur. Maydanozun da içinde 
bulunduğu şemsiye şeklinde çiçeklenen bitkilerin; şeytanlara, 
büyülere ve kötü güçlere karşı etkili olduğu bildirilmiştir (Çev. 
Yüksel, 2010:342-343). Kastamonu'da bitkilerle ilgili inanışlar 
doğrultusunda sorulan “Halk inanışlarında (büyü, nazar, uğur 
ya da uğursuzluk, batıl inançlar) adı geçen bitkiler var mı?” 
sorusuna verilen cevaplar aşağıdadır. 

(KK.1): Kader otu eve asılır uğur getirdiğine inanılır. 

(KK.7) Çörek otu, üzerlik tohumu nazara karşı koruyucudur. 

Soğan, sarımsak kabuğu yakıp tüttürmek nazara karşı ko- 
ruyucudur. 

(KK.8): Üzerlik tohumu, çörek otu nazara, büyüye karşı 
koruyucudur. 
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(KK.9): Çörek otu, üzerlik tohumu, ardıç nazara karşı ko- 
ruyucudur. 


(KK.10): Nazara karşı koruyucu olarak soğan kabuğu yakılıp 
tütsü yapılır. 


(KK.11): Üzerlik tohumu nazara karşı evlere asılır. 


(KK.12): Dükkânlara nazar değmesin diye çörek otu ile 
üzerlik otu asılır. 


(KK.13): Nazara karşı koruyucu olarak çörek otu kullanılır. 

(KK.14): Evlere nazara karşı üzerlik otu asılır. 

(KK.15): Nazara karşı soğan kabuğu, çörek otu sarımsak 
kabuğundan muska yapılır. 

(KK.16): Nazar otu, üzerlik otu nazara karşı kapı üstüne asılır. 


(KK.17): Çörek otu nazara karşı koruyucu olarak çocukların 
omzuna takılır. 

(KK.18): Evlere nazara karşı üzerlik dalı asılır. 

(KK.19): Çörek otu nazara karşı koruyucudur. 

(KK.20): Çörek otu, hurma çekirdeği, iğde çekirdeği birlikte 
nazara karşı muska yapılır. (KK.21): Nazara karşı koruyucu 
olarak evde üzüm sirkesi bulundurulur. 


(KK.22): Çörek otu nazara karşı koruyucudur. 

(KK.23): Çörek otu nazara karşı çocukların omzuna asılır. 
(KK.27): Üzerlik otu nazara karşı koruyucu olarak çatıya asılır. 
(KK.28): Üzerlik otunu nazara karşı duvara asarız. 
(KK.29): Çörek otu nazara karşı koruyucudur. 

(KK.30): Çörek otu nazara karşı koruyucudur. 

(KK.32): Çörek otu nazara karşı koruyucudur. 

(KK.33): Sarımsak nazara karşı koruyucudur. 
(KK.34):Kekik, çörek otu nazara karşı koruyucudur. 
(KK.35): Nazardan korunmak için eve sarımsak asılır. 
(KK.36): Çörek otu nazara karşı korucudur. 
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(KK.40): Çörek otu ve sarımsak nazara karşı koruyucudur. 

(KK.41): Sarımsak nazara karşı koruyucu olarak kapı gi- 
rişine bağlanır. 

(KK.42) Diken ucu, defne yaprağı nazara karşı koruyucudur. 

(KK.43): Kapıların üzerine üzerlik tohumu asılır nazara 
karşı koruyucudur. 

(KK.44): Çörek otu ve tavuk pisliği ile muska yapılır. 

(KK.45): Çörek otu nazara karşı koruyucudur. 

(KK.46): Çörek otu nazara karşı koruyucudur. 

(KK.47): Çörek otu nazara karşı koruyucudur. 

(KK.48): Sarımsak kökü nazara karşı koruyucudur. 

(KK.49): Nazara karşı sarımsak kabuğu ve çörek otu muska 
yapılıp çocuklara takılır. (KK.51): Sarımsak büyüye karşı koru- 
yucu olarak evlere asılır. 

(KK.54): Sırım, avu otunu (orman gülünün çeşidi) eve asmak 
nazarı, büyüyü engeller. 

(KK.56): Diken ucu evlere, merdiven başlarına asılır bereket 
olsun ve nazara karşı kem gözlere batsın inancıyla. 

(KK.57): Sarımsak, elma-üzüm sirkesi nazara karşı koru- 
yucudur. 

Çörek otu evlere bereket getirir. 

(KK.59): Kara kavuk, kaz ayağı, katır nalı otları ilkbaharda 
guguk kuşu ötmeden yenirse yaz boyu yiyen kişiyi sivrisinek 
ısırmaz. 

(KK.60): Çörek otu büyüyü engeller. 

(KK.61): Çörek otu nazara karşı koruyucudur. 

(KK. 62): Çörek otu, sarımsak nazara karşı koruyucudur. 

(KK.63): Üzerlik tohumu nazara karşı koruyucu olarak ev- 
lere asılır. 

(KK.64): Cenazelerde buhur otu yakılır. 
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(KK.65): Üzerlik tohumu nazara karşı koruyucudur. 

(KK.66): Nazara karşı eve sarımsak asılır. 

(KK.69): Sarımsak nazara karşı koruyucudur. 

Süt kaplarının altına sarımsak koyulur, süt veren ineğe nazar 
değmemesi için. 

Çörek otu ve pirinçle muska yapılır nazara karşı koruyucu 
olarak. 


Hodan, Zembil çiçeği olarak bilinen (İnaltong, 2003: 110) 
bu bahar bitkisi melankoliyi önleyen bir güce sahiptir. Bu 
özelliğiyle eski çağlardan beri tanınan hodandan antik yazar 
Pilinius “neşe veren bitki” olarak bahseder ve şarabın içine 
katılarak içildiğini anlatırdı (Gezgin, 2010: 95). Kastamonu'da 
hodan çiçeği evde bulundurulduğu takdirde eve uğur, bereket 
geleceği inanışı vardır. 

İslamiyet öncesi Türk kültüründe izlerini bulabileceğimiz, 
kötü güçlere karşı koruma özelliğiyle donanmış olan bitkiler- 
dendir soğan ve sarımsak (Şenesen, 2011: 216). Soğan, Eski 
Mısır'da bazen evreni bazense ölümsüzlüğü temsil ediyordu. 
Firavun Keops, Piramidinin inşasında çalışan işçilerin ücretini 
soğan, sarımsak ve maydanozla ödüyordu. Ayrıca Eski Mısır'da 
ölen kişilerin soğanlarıyla gömülmesi yaygın bir adetti (Belge, 
2001'den akt. Gezgin, 2010: 171). Sarımsağın tıpkı kardeşi soğan 
gibi kötü ruhlara karşı koruyucu olduğuna inanılır. Bu sebeple 
evin çeşitli yerlerine sarımsak asılır. Söylencelerde de vampir 
gibi doğaüstü varlıkların karşısında sarımsak koruyucu bir 
tılsım olarak kullanılır (Gezgin, 2010:165). Sarımsağın manevi 
değerine inanıldığı için nazarlık olarak da kullanılmaktadır. 
Bunun nedeni taşıdığı kokusundan hastalıklara neden olan 
kötü ruhları uzaklaştırıcı olduğuna inanılmaktadır. Bu ina- 
nış yüzyıllardan beri gerek Batı Dünyasında, gerekse Doğu 
Dünyasında yer alan bir manevi değerdir. Eğer bir eve nazar 
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değmemesi istenirse evin içine, kapı üstlerine sarımsak asılır 
ve evin kötü kuvvetlerden korunacağına inanılır. Yine küçük 
çocuklara nazar değmemesi için bir beze konup çocuğun giy- 
sisine dikilir. Geceleri evden sarımsak kimseye verilmez. Eğer 
verilirse kötü şeyler olacağına inanılır. Rüyada sarımsak görmek 
ölüme yorumlanır. Yine bir kimse sarımsak kabuğu yakarsa 
fakir olacağına inanılır. Çünkü kabukların şeytanın değerli 
eşyası olduğu varsayılır. Yine bu nedenle sarımsak kabuğu 
çiğnenmez (Erdemir, 2002: 372-373). Kastamonu'nun en önemli 
tarım ürünü olan sarımsak yetmiş derde deva için kullanıldığı 
gibi nazara, büyüye karşı korunmak için de kullanılır. 

Üzerlik otu, Anadolu'nun genelinde büyü, nazar ve uğur- 
suzluğa karşı koruyuculuğu olduğu bilinen bir bitkidir. Üzerlik 
otu bazı yörelerde yakılıp tüttürülerek de kullanılır. Üzerlik 
otu yakma dışında kimi yörelerde kolye olarak da taşınabi- 
lir ayrıca bu otun tohumlarının ipe dizilmesiyle hazırlanan 
dekoratif nazarlıklar mekânların nazardan korunması için 
yararlanılan geleneksel ürünlerdir (Gezgin: 2010:182). Konya'da 
nazara karşı üzerlik yakılır (Aydın, 1985:248). Anadolu'da, 
özellikle bazı doğu illerinde üzerlik tohumları ipliklere dizilir 
ve evlerde duvarlara asılarak bir çeşit nazarlık olarak kullanılır 
(Erdemir, 2002: 436). Üzerlik tohumları nazar için kullanı- 
lır (Abdülkadiroğlu, 1987: 8). Kastamonu ilinde de üzerlik 
tohumlarından yapılan panolar evlere asılarak ya da üzerlik 
otunun kurusu evlerde bulundurularak nazara karşı koruyucu 
olarak kullanılır. 

Halk kaynaklı olarak dile getirilen, İslam peygamberi 
Hz. Muhammed'in “çörek otunda her derde çare vardır” sö- 
zünde de ifade edildiği gibi çörek otunun uygulama alanları 
Kastamonu'da çok fazladır. Nazara karşı muska yapımında 
da en çok kullanılan bitkidir. Başka bir uygulamada da bir 
miktar çörekotu tohumu yakılır ve dumanları ile nazara karşı 
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tütsü yapılır (Erdemir, 2002:145). Büyü uygulamalarına karşı 
koruyucu olarak sırım ve avu otu kullanılır. 


Sonuç 


İnsan ve toplum hayatında Türk halk inanışları önemli 
bir yere sahiptir. Yaşamın her alanında görülen halk inanış- 
ları farklı bölgelerde farklı şekillerde devam etmektedir. Her 
bölgenin halk inanışının ortaya çıkışında kültürel ve tarihsel 
mirasının katkısı büyüktür ve inanç sistemlerinin izleri hala 
devam etmektedir. Anadolu'da her bir şehrin kendine özgü 
sosyal, kültürel, ekonomik yapısı vardır. Bu şehirlere gerçek 
dokusunu veren ise o toplumun inanç ve değerleridir. Halk 
inanışlarında kuvvetli bir şekilde varlığını sürdüren bitki insan 
ilişkisi pek çok inanışta da yer almıştır. Kastamonu ilinde ağaç 
kültü ve bitki kültü bağlamında bitkilerle ilgili inanışlar sonu- 
cunda şunları söyleyebiliriz. Nazardan korunmak için yapılan 
uygulamalar çeşitlilik gösterir. Nazara karşı koruyucu olarak 
kullanılan bitkiler: Çörek otu, ardıç dalı, üzerlik tohumu, yer 
ardıcı, soğan, sarımsak, nazar otu, üzerlik dalı, hurma çekirdeği, 
iğde çekirdeği, üzüm ve elma sirkesi, yemişhan ağacı, kekik, 
söğüt dalı, diken ucu. Büyü uygulamalarına karşı koruyucu 
olarak sırım ve avu otu kullanılır. Evlere, iş yerlerine bereket, 
uğur getirmesi için koyulan bitkiler: Kader otu, ardıç dalı, 
çörek otu, kara kavuk otu, kaz ayağı otu. Ceviz ağacı, kestane 
ağacı, incir ağacı ve kavak ağacının uğursuzluk getirdiğine 
inanılır. Kastamonu ilinde yapılan derlemeler sonucunda bit- 
kilerle ilgili inanışların ve bu inanışlar doğrultusunda yapılan 
uygulamaların bugün de tüm canlılığı ile yaşadığı görülmüştür. 
Yüzyıllar geçse de halkın eski inanış ve uygulamaları bugüne 
aktarılmıştır. 


290 e MİTOLOJİ ARAŞTIRMALARI 


Kaynakça 

Abdulkadiroğlu, A. (1987). Kastamonu'da Dini Folklor veya Dini - Manevi 
Halk İnançları. 111. Milletlerarası Türk Folklor Kongresi Bildirileri 
Kitabı IV. Cilt. Ankara: Kültür ve Turizm Bakanlığı Milli Folklor 
Araştırma Dairesi Yayınları. 

Aça, M. (2008). Türk İnanış ve Düşünüş Sistemlerinde Meyve. Turkish 
Studies. Cilt.3. Sayı.5.s.239-261. 

Aydın, M. (1985). Konya'daki Manevi Halk İnançlarının Dinler Tarihi 
Açısından Tahlili. Türk Halk Edebiyatı ve Folklorunda Yeni Görüşler 
I Bildiri Kitabı. Ankara: Güven Matbaası. 

Beydili, C. (2005). Türk Mitolojisi Ansiklopedik Sözlük. (Akt. Eren Ercan). 
Ankara: Yurt Kitap Yayın. 

Boratav, P. N. (1984). 100 Soruda Türk Folkloru. İstanbul: Gerçek Yayınevi. 

Dinler Tarihi Ansiklopedisi- Eski Dinler/ Şamanizm ve Musevilik, İstan- 
bul: Medya Ofset. 

Eliade, M. (2003). Dinler Tarihine Giriş. İstanbul: Kabalcı Yayınevi. 

Erdemir, A. D. (2002). Şifalı Bitkiler Doğal İlaçlarla Geleneksel Tedaviler. 
İstanbul: Alfa Basım Yayım. 

Ergin, M. (1964). Dede Korkut Kitabı /Metin-Sözlük. Ankara: Ankara Üni- 
versitesi Basımevi. 

Ergun, P. (2004). Türk Kültüründe Ağaç Kültü. Ankara: Atatürk Kültür 
Merkezi Başkanlığı. 

Erşahin, İ. (2011). Halk Kültürü ve Edebiyatı Sözlüğü. İstanbul: Ötüken 
Neşriyat. 

Eşmeli, İ. (2014). Dinler Tarihi Açısından Gök Cisimleri ve Tabiatla İlgili 
İnanış ve Uygulamalar (Muğla-Yatağan Örneği). Dini Araştırmalar 
Dergisi. (17), 45, 195-208. 

Gezgin, D. (2010). Bitki Mitosları. İstanbul: Sel Yayıncılık. 

Güney, S. (2000). Davranış Bilimleri. Ankara: Nobel Yayın Dağıtım. 

Hançerlioğlu, O. (2013). Dünya İnançları Sözlüğü. İstanbul: Remzi Kitabevi. 

İnaltong, T. (2003). Bir Ot Masalı. İstanbul: İletişim Yayınları. 


Dr. Gülşah HALICI e 291 


Kaya, M. (2001). Eski Türk İnanışlarının Türkiye'deki Halk Hekimliğinde 
İzleri. Folklor Edebiyat Dergisi. Cilt VIL Sayı.25.s.199-218. 

Küçük, A. (1987). Erzincan ve Çevresindeki Yatırlar ile Bunlara Bağlı Olarak 
Yaşayan İnançlar. //1. Milletlerarası Türk Folklor Kongresi Bildirileri 
Kitabı IV. Cilt. Ankara: Kültür ve Turizm Bakanlığı Milli Folklor 
Araştırma Dairesi Yayınları. 

Mathias, M. (2010). Büyü, Efsane ve Tedavi. (Gülşah Yüksel, çev.). Bozok 
Üniversitesi Sosyal Bilimler Dergisi, 1, 342-352. 

Ocak, A. Y. (2002). Alevi ve Bektaşi İnançlarının İslam Öncesi Temelleri. 
İstanbul: İletişim Yayınları. 

Şenesen, R. O. (2011). Türk Halk Kültüründe Bolluk ve Bereketle İlgili 
İnanç ve Uygulamalarda Eski Türk Kültürü İzleri. Folklor/Edebiyat 
Dergisi. (17), 66, 209-228. 

Tatlılıoğlu, D. (2000). Türkmen Irımları (Halk İnançları). Cumhuriyet Ünv. 
İlahiyat Fak. Dergisi. 4, 154-166. 

Olgunsoy, B. (2007). Balıkesir Yöresinden Derlenmiş Bitki ve Hayvanlarla 
İlgili İnanış ve Uygulamalar Üzerine Bir Araştırma. (Yayımlanmamış 
Yüksek Lisans Tezi). Balıkesir Üniversitesi Sosyal Bilimler Ensitüsü. 


Balıkesir. 


Öztürk, Ö. (2009). Folklor ve Mitoloji Sözlüğü. Ankara: Phoenix Yayınevi. 


292 e MİTOLOJİ ARAŞTIRMALARI 


EK 1: Kaynak Kişi Listesi 


Yılı Durumu 
"x lsn arana ea İsu İamur kak — 
|KK? (Esa 1857  İseydier İ 2000 | öğrenci 1 1 
|KK3 İ Şahin İ KANAT İİ Seydiler. İ 1971 İ Çiftçi | Ortaokul İ 
KK.4 Şerafettin İ ÇETİN Küre 1946 Emekli Ortaokul 
İ KK.5 o İ Zeynep o | KARABACAK İ Küre 01982 İİ işletmeci İ Ortaokul | 
|KK6 o | Dilek İCAN İKür 0İl988 İ EvHanımı İ Orteokul 1 


KK.7 Raziye KÜKREK Merkez 1947 Ev Hanımı İlkokul 
KK.8 Mürüvvet MAZAKER Merkez 1940 Ev Hanımı İlkokul 


|KK9 İ Refika İ DİLSİZOĞLU İlkokul 


Yazar 


Uu İman aza İsə a İsm İm — 
ka İce Jr çapa | Hanönü isi İm Toros 
m 
baca kainy— İbospu — Fəs — Tiss— Ttsnann İon — 
KK.15 Yıldız BİBER Taşköprü 1943 Esnaf İlkokul 


KK.18 Cemile OVA Tosya 1945 Ev Hanimi İlkokul 

KK.19 Derya YILDIZ Tosya 1987 Ev Hanımı Lise 

KK.20 Hatice DİLKAYA Tosya 1940 Ev Hanımı Okur Yazar 
Değil 


OMAÇ İkoku 
TE BARÇINLI İkokul 


KK.23 Hatice VAROĞLU Abana 1960 Esnaf İlkokul 
KK.24 Bekir KURU Pınarbaşı 1955 
KK.25 Osman ÖZTÜRK Pınarbaşı 1950 
kez — | mama Tosun aş — (sem (| 
KK.27 Hüsnü ÖZKAN Hanönü 1975 Çiftçi İlkokul 
KK.28 Şahin ZOR Taşköprü 1950 Çiftçi İlkokul 
KK.29 Kamil KAYPASLAN Taşköprü 1959 Emekli 
KK.30 Ahmet SOYDAN Taşköprü 1959 Emekli İlkokul 
| KK.31 İsmail ALBAYRAK Taşköprü 1955 Çiftçi İlkokul 
KK.32 Necati ÖZDEMİR Taşköprü 1951 Çiftçi İlkokul 
| KK.33 Hüseyin KALAYCI Bozkurt 1977 İşçi İlkokul 
OKK.34 Ayhan YILMAZ Bozkurt 1991 Şoför Ortaokul 
KK.35 Ahmet TIYIK Çatalzeytin 1958 Emekli Ortaokul 
| KK.36 Şükrü ŞENOL Hanönü 1947 Çiftçi İlkokul 
OKK37 Celal ÇETİNKAYA Çatalzeytin 1954 Muhasebeci | Üniversite 
KK.38 İbrahim GEDİK Çatalzeytin 1953 Emekli İlkokul 


| KK.39 Dursun BIYIKLIOĞLU Abana 1935 Emekli İlkokul 


Dr. Gülşah HALICI e 293 


KT EE ER KY 
aca İ Cemal  İ ALTIN Doğanyur | 1959 İ çişi | koku 


. Doğanyurt Emekli 
|KK43 İ Hanime İ ŞEN 0 İ Merkez İ 1978 İ EvHanımı İlise  İ 


KABAOĞLU Merkez Marangoz İlkokul 


KK.45 Saliha YAZAN Merkez Emekli İlkokul 

| KK46  İ Hasan | ERDOĞAN İ Şenpazar | 1963 | Çiftçi  İ İlkokul 
KK.47 Sultan TEMEL Cide Ev Hanımı İlkokul 
KK.48 Sevgi TAŞ Cide 1977 Ev Hanımı | İlkokul 

KK.49 | Münire | YILDIRIM | Cide | 1936 | Ev Hanımı İ Okur Yazar | 

|KKSO | Mahir İ YEŞİLEER | Şenpazar 19 112 
KK.SI Ayşegül ÜZ Şenpazar 1969 Okur Yazar 

| KK.52 | Selahattin | G0 | Şenpazar İ 1952 | Emekli | İlkokul | 

| KK.53 | Hayri İ ÖZCAN | Şenpazar İ 1937 | | İlkokul | 
KK.54 Emine YILDIZ Şenpazar Ev Hanımı Okur Yazar 

css İ.Mame” İsanı — İyemsar İrsen | emek —İ ortaokul 
KK.56 Nazmiye ÇAKIR Azdavay 1950 Ev Hanımı Okur Yazar 
KK.57 İsmail KAYIKÇI Azdavay 1945 Çiftçi İlkokul 
KK.58 Mevlüt GÜLCEN Şenpazar İ 1999 Öğrenci 
KK.59 Yüksel ERDOĞAN Şenpazar 
KK.60 Lütfiye KURT Pınarbaşı 1980 Esnaf İlkokul 

İ KK.61 Tahsin DURAK Daday 1939 Çiftçi İlkokul 
KK.62 Turgay KESİCİOĞLU Daday 1959 Muhtar Ortaokul 
KK.63 Aliye KINAY Daday 1945 Ev Hanımı İlkokul 
KK.64 Fahriye TIRCI Daday 1970 Ev Hanımı İlkokul 
KK.65 Zehra KIRIKOĞLU Daday 1959 Ev Hanımı İlkokul 
KK.66 Nurten KAYA Daday 1975 Ev Hanımı İlkokul 
KK.67 Salim ÖZDEMİR Küre 1961 Emekli İlkokul 
KK.68 Gülseren BATUR Küre 1968 Ev Hanımı İlkokul 


KK.69 Fatma KÜÇÜK İnebolu 1956 Pazarcı İlkokul 
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Giriş 

Mitin tanımıyla ilgili bilgiler genelde Yunan mitolojisiyle 
bağlantılıdır fakat bunlar da Homeros, Hesiodos ve tragedya 
şairlerinin eleme yaparak yazıya geçirdikleri bilgilerdir. Dola- 
yısıyla mitin yapısını, anlamını, işlevini kavramakta bu bilgiler 
yeterli olmamaktadır. Avrupa'da keşifler çağıyla, sömürgeci- 
likle başlayan farklı toplumları tanıma süreci, miti “yaşayan” 
toplumları yerinde tanımayı da beraberinde getirmiştir. Yir- 
minci yüzyılda ise mitlerle ilgili yerinde yapılan araştırmalarla 
bağlantılı olarak mitin bir “kurmaca bir hikâye” olmadığı, o 
toplum için “üstün hakikati” dile getirdiği tespit edilmiştir 
(Eliade, 2000: 782-783). 

Mitolojinin ortaya çıkışıyla ilgili teoriler şu şekilde özetlenip 
sınıflandırılmıştır: 

“a. Scriptual Teori: Bu teoriye göre, bütün mitolojik anla- 
tılar kutsal kitapların anlatılarından ortaya çıkmıştır, her ne 
kadar gerçek olaylar bozulmuş ve kimlikleri gizlenmişse de 
Deukalion (Promete'nin oğlu) Nuh'un diğer bir adıdır. Herkül, 
Samson'a; Arion, Yunus peygambere karşılık gelir. 

b. Tarihsel Teori: Bu görüşe göre, mitolojide bahsedilen 
şahıslar bir zamanlar gerçek kişilerdi; legendler ve olağanüstü 
gelenekler onlara bağlanıyordu. Sadece zamanla çeşitli süsle- 
meler ve ilaveler yapılmıştır. (Yunan mitolojisinde Kadmos 
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diye biri vardır. Kadmos, bir canavarın dişlerini toprağa ekti, 
birden silahlı adamlar ortaya çıktı. Gerçekte Kadmos, Phoe- 
nicia göçmeniydi. Yunanistan'a alfabeyi o getirmiş ve halka 
öğretmişti.) 

c. Alegorik Teori: Bu teoriye göre, eski çağlara âit bütün 
mitler alegorik ve semboliktir. Bazı ahlaki, felsefi ve tarihi 
gerçekleri alegori formunda ihtivâ eder ve zamanla yaygınlık 
kazanır. (Yunanlıların mitolojik anlatımında tanrı Kronos diye 
biri vardır. O, bütün çocuklarını yutmuştur. Aslında Kronos 
zaman demektir. Gerçekten de zamanın varlık içinde mevcut 
olan herşeyi yokettiği söylenebilir.) 

d. Fiziksel Teori: Bu görüşe göre, hava, ateş ve su, orijina- 
linde dinsel tapınma objeleriydi ve tabii güçlerin kişileştirilmiş 
baş tanrılarıydı. Şahıslaştırılmış elementlerden, farklı tabiat 
objelerinin üzerine hâkim olan olağanüstü varlıklar fikrine 
geçiş kolaydı. Hayalleri parlak Yunanlılar bütün tabiatı gö- 
rünmez varlıklarla insanlaştırdı. Onlara göre her obje -güneş 
ve denizden en ufak pınar ve dereye kadar- özel bir tanrının 
koruyuculuğu altındaydı” (akt. Tökel, 2000:13-14). 

Örneklerde de görüldüğü üzere, bu bilgiler daha çok Orta 
Doğu ve Yunan mitolojisiyle ilgilidir. Antropologların, etno- 
logların yapmış oldukları dünyadaki mitolojik çalışmaları 
kapsayıcı bir yönü bulunmamaktadır. 


Mitoloji Kavramı 


Mitoloji, sosyal bilimlerde, araştırma alanının kuram ve 
yöntemleriyle ele alınmış, buna dayalı olarak hem tanımı hem 
de içeriği hakkında çeşitlilik ortaya çıkmıştır. Psikanalistler, 
mitlerde ve mitlerle bağlantılı destanlarda insanın çocukluk- 
tan yetişkinliğe geçişte yaşadıklarını dikkate alıp biyografik 
çözümleme yapmışlardır. Felsefeciler, mitlerde dile getirilen 
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kavramları, olguları, metafor, alegori ve simgeleri insanın varoluşu 
temelinde yorumlamışlardır. Antropologlar ve sosyologlar ise 
genelde birey ve toplum ilişkisi çerçevesinde mitlerin işlevlerini 
tesbit etmeye, mitolojik anlatıların mesajlarını çözümlemeye 
çalışmışlardır. Din tarihçileri, mitlerde ortaya çıkan kutsallık 
kavramıyla bağlantılı, anlam alanlarını, törenleri yorumla- 
mışlardır. Halk bilimciler, halk kültürü içinde hâlâ varlığını 
sürdüren mitolojik sembolleri tesbit edip yorumlamışlardır. 
Sanat tarihçileri ise sanat eserlerinin çağrışım alanını, derin- 
liğini açıklamak için mitolojiden yararlanmışlardır. İşte bu 
çeşitlilik doğal olarak mitolojinin tanımını da güçleştirmiştir. 

Mitolojiyi anlamak için size bir diagram üzerinde örnek 
vererek açıklama yapayım. Mesela şimşek çakması, modern 
fizik bilgimize göre bulutlarda yoğunlaşan elektron yükünün 
yeryüzüne akmasıdır. Ama bu doğal olgu, mitolojik zihniyete 
sahip toplumlarda, insani bir kişilik kazanıp bir işlev üstle- 
niyor. Tanrıların insanlara uyarısı, insanları ahlâklı olmaya 
yönlendirmek istemesi gibi bir işlev yükleniyor. Bu da hayali, 
soyut planda, gökteki güçler tarafından yönetilen, yaptırım 
gücü olan bir mit haline dönüşmektedir. Diagram şöyledir 
(Özcan, 2000: 1046): 


GERÇEK HAYALİ 
Kişilik 
Tapınak Gök 
Yer Gücüllük 


Doğal olgu 
İşlev Mit 
Mircea Eliade, mitlerde kutsal hikâyelerin anlatıldığını yazar. 
Bu hikâyeler “en eski zamanda, başlangıçtaki” masallara özgü 
zamanda olup bitmiş bir olayı anlatır. Bir başka deyişle mit, 
Doğa-üstü Varlıkların başarıları sayesinde, ister eksiksiz olarak 
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bütün gerçeklik, yani Kozmos olsun, isterse onun yalnızca bir 
parçası (sözgelimi bir ada, bir bitki türü, bir insan davranışı, 
bir kurum) olsun, bir gerçekliğin nasıl yaşama geçtiğini anlatır. 
Demek ki mit, her zaman bir “yaratılışın öyküsüdür: Bir şeyin 
nasıl yaratıldığı, nasıl varolmaya başladığı anlatılır” (Eliade, 
1993: 13). Bunlar bir bakıma kökenle ilgili kutsal hikâyelerdir. 
Mitolojinin köken bilgisi olarak görülmesinin sebebi de budur. 

Mitolojinin mahiyetini anlamak için Eliade'nin mit tanı- 
mıyla ilgili bir yazısındaki maddeleri şu şekilde sıralarsak bu 
konuyu toparlamış oluruz: 

“Arkaik toplumların yaşadığı biçimiyle mit, doğaüstü var- 
lıkların edimlerinin hikâyesini oluşturur. 

-Bu hikâye mutlak hakikat (gerçekliklere ilişkin olduğu 
için) ve kutsal (doğaüstü varlıkların edimi olduğu için) sayılır. 

-Mit hep bir 'yaratılış'a ilişkindir; herhangi bir şeyin nasıl 
varlık bulduğunu ya da bir davranışın, bir kurumun, bir çalışma 
biçiminin nasıl oluştuğunu anlatır. Anlam taşıyan bütün insan 
edimlerinin ana örneğini mitin oluşturmasının nedeni budur. 

-Miti tanımakla, şeylerin “kökeni? tanınır, dolayısıyla, on- 
ları egemenlik altında tutmak ya da çekip çevirmek başarılır. 
“Dışsal” “soyut” bir tanıma değil, gerek miti törenle anlatarak 
gerekse doğruladığı ritüeli gerçekleştirerek “yaşanan” bir ta- 
nıma söz konu-sudur. 

-Şu ya da bu biçimde mit, yeniden edimselleştirilen kut- 
sal ve coşturucu erklerin ele geçirilmesi anlamında “yaşanır” 
(Eliade, 2000: 784). 


İnançların Gelişim Tarihi 


Tylor, dini inançların gelişim tarihinde ilk basamak ola- 
rak animizmi görür. Animizm, tabiattaki her şeyin içinde bir 
ruh olduğu inancıdır. Animizmin temeli de ruh kavramına 
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dayanmaktadır. İnsanların ruhu da ölünce yok olmaz, kendi 
toplumuna yardımcı olur; buradan atalar kültü oluşmuştur. 
Tabiattaki varlıkların içindeki ruhlardan, tanrılardan birisinin 
en kuvvetli sayılmasıyla monoteizmin ortaya çıktığını ileri 
sürmüştür (Bayat, 2005: 33-34; Örnek, 1988: 24; Saran, 1993: 
188-190). 

Uygarlık tarihi içinde görülen inançları şöyle sıralayabiliriz: 
Animizm, dinamizm, totemizm, fetişizm, şamanizm, polite- 
izm, ur-monoteizm, monoteizm. İnanışlarla birlikte büyüsel 
işlemleri de görmekteyiz. Büyüleri de şöyle sıralayabiliriz: Taklit 
büyüsü, temas büyüsü, ak büyü, kara büyü, aktif büyü, pasif 
büyü, av büyüsü, allopatik büyü. 

Alanımız edebiyat olduğu için öncelikle mitlerde anlatılan 
konulara dikkat etmemiz gerekir. Bu sebeple mitleri konula- 
rına göre sınıflandıran şu tasnif daha uygun ve toparlayıcı 
gözükmektedir: Tanrıların oluşumları, nereden geldikleri (Teo- 
goni), evrenin nasıl oluştuğu (Kozmogoni), İnsanların nereden 
geldikleri ya da nasıl oluştukları (Antropogoni), insanın ve 
dünyanın geleceği, kıyamet (Eskatoloji) (Örnek, 1988: 190). 

Abdülkadir İnan'ın şamanların kutsal ruhlarıyla ilgili 
tespitleri konumuz açısından çok önemlidir: “Şamanistlere 
göre dünya bütün ruhlarla doludur. Dağlar, göller, ırmaklar 
(“yer-su”) hep canlı nesnelerdir. Takdis ettikleri Alaş, Tannau, 
Hangay, Altay dağları, Abakan, Kem (Yenisey), Katun, Bey, 
Sütgöl ırmak ve gölleri şamanistler için yalnız coğrafi isim- 
ler değil, fakat konuşan, duyan, evlenen, çoluk çocuk sahibi 
varlıklardır. Bir şamanın dağlardan ve ırmaklardan bahset- 
tiğini dinlerken bunun gözle görülen dağlardan ve sulardan 
mı, yoksa bu coğrafi isimleri taşıyan insan oğullarından mı 
bahsettiğini fark etmek güçtür; ruh bizzat dağdır, dağ bizzat 
ruhtur. Şamanistlerin bu inanmalarında çok eski ve iptidai 
animizm devrinin hâtıraları yaşamaktadır” (İnan, 2000: 50- 
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51). Yeryüzündeki nesneler, kozmolojik unsurlar hem maddi 
yönleriyle hem de içinde taşıdıkları ruhlarla Şamanlığın kutsal 
varlıkları haline dönüşmektedirler. Bu sebeple bazen teogonik 
unsurlarla kozmogonik veya antropogonik unsurları birbirin- 
den ayırt etmek güçleşmektedir. 

Türk Mitolojisinde Teogoni 

Tanrıların doğuşu, oluşumu olarak açıklanabilecek olan 
teogoni kapsamında, Türk mitolojisinde görülenler bütün Türk 
boylarında ve Türk asıllı toplumlarda tek örnek olarak tespit 
edilmemiştir. Farklı toplumlarda farklı adlarla ve işlevlerle 
kutsal ruhlar sistemi görülmüştür. Bütünü kapsayıcı şekilde, 
bunlar gökte, yeryüzünde ve yeraltında bulunmalarına göre 
sınıflandırılabilir. 

Orta Asya'daki Türk dünyasında karşımıza çıkan kutsal 
ruhlar sistemiyle ilgili genel olarak şunlar söylenebilir: Şamanlığa 
bağlı Altaylılara göre ruhlar, yeraltı, yeryüzü ve gökyüzünde 
bulunurlar. Yeraltı ruhlarına genelde körmös, yer ruhlarına 
yer-su veya Altay, gökyüzündekilere ise Kuday derler. Altaylılar 
tüm ruhları önce iki gruba ayırırlar. Birinci grupta tös denilen, 
evvelden beri var olanlar; ikincide yayan neme, sonraki ruhlar 
yer alır. Bu ruhlar da aruu (temiz) ve kara (kötü niyetli) diye 
ikiye ayrılır. Böylelikle ruhlar, aruu tös, kara tös, aruu neme 
ve kara neme olarak dörde ayrılırlar. Aruu neme ve kara neme 
grubundakiler, yani sonradan oluşan ruhlar, körmös diye ad- 
landırılırlar ve bunları ölmüş Şamanların ruhları oluşturur. 
Körmös kelimesinin ebediye-tin kara ruhları (kara tös) anlamı 
da vardır. Körmösler anne tarafından ve baba tarafından gelen 
atalar diye ikiye de ayrılmaktadır (Anohin,2006: 3). 


Prof. Dr. Muharrem KAYA e 303 


Şekil 1- Bir şaman davulunda, kozmolojik yapıda yer 
alan unsurlar. 


Türk mitolojisinde yer alan tanrılar ve kutsal ruhları gökte, 
yerde ve yer altında olmasına göre üç planda ele alabiliriz 
(Kaya, 2007: 32-74). Bunları şöyle sıralayabiliriz: 

1. Gökyüzünde Bulunan Tanrılar ve Kutsal Ruhlar: 

1. Gök Tanrı 2. Güneş, Ay Tanrısı 3. Ülgen 4. Yayık 5. Suyla 
6. Utkuuçı 7. Ürün Aar Toyon 8. Yakutların Meslek Tanrıları 
9. Diğer Yakut Tanrıları 

2. Yeryüzünde Bulunan Tanrılar ve Kutsal Ruhlar: 

1.Yo Kan 2. Talay Kan 3. Ana Maygıl, Ak Ene 4. Umay 5. 
Albıs, Al Karısı 6. Kamos 7. Rüzgâr Ruhu 8. Taş, Kaya Ruhu 
9. Dağ Ruhu 10. Ateş Ruhu 11. Su Ruhu 12. Ata Ruhları 13. 
Kişioğlu, Arvak 14. Ev Ruhları 15. Diğer Yakut Ruhları 

3. Yeraltında Bulunan Tanrılar ve Kutsal Ruhlar: 
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1.Erlik 2. Erlik'in Oğulları ve Kızları 3. Körmösler 


Türkiye'deki Halk İnanış ve Efsanelerde Teogonik Unsurlar 


Türk halk inanışlarında, efsane, masal ve memoratlarda 
gördüğümüz bazı unsurlar Türk mitolojisindeki teogonik 
yapıyla ilgilidir (Kaya, 2007: 75-104). Bunları da kısaca şöyle 
sıralayalım: 

1. Hızır, Ak Sakallı İhtiyar, Boz Atlı İhtiyar 2. Evliya, Ata 
Ruhu 3. Al Karısı 4. Şubat Karısı 5. Kapos, Kepoz 6. Mayısa 
7. Hıbilik (Gıbilik) 8. Enkebir 9. Cinler 10. Arap 11. Ev İyeler 
12. Taş, Kaya Ruhu 13. Dağ Ruhu 14. Su Ruhu 15. Ateş Ruhu 
16. Ağaç Ruhu 17. Güneş Tanrısı. 

Türk mitolojisinde evren, dünya, gök cisimler, yeryüzündeki 
oluşumlarla ilgili bilgiler kozmogoni başlığı altında toplan- 
mıştır (Kaya, 2007: 104-123). Bunları şu şekilde sıralayalım: 

1. Gök 

1. Yıldız, Güneş 2. Ay 3. Bulut 4. Yağmur 5.Şimşek 

2. Yer 

1. Dünyanın Şekli 2. Dağ 3. Ağaç 

3. Yeraltı 

İnsanların yaratılması, soyların, ırkların türemesiyle ilgili 
anlatılar, antropogonik mitler arasında yer alır (Kaya, 2007: 
142-157). Türk mitolojisinde görülen antropogonik unsurları 
şu şekilde sıralayabiliriz: 

1. Hayvan Ata/Ana 2. Ağaç Ata/Ana 3. Dağ Ata/Ana 4. 
Babasız Türeme 

Kıyamet anlatıları eskatolojik mitleri oluşturur. Altaylarda 
derlenen Kalgançı Çak anlatısı da kıyametin ne zaman, nasıl 
kopacağını anlatır. Türk halkı arasında da kıyamet alâmetleri 
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ve kıyamet senaryolarıyla ilgili hayli ilginç bilgiler vardır (Kaya, 
2007. 166-176). 


Geçiş Törenlerinde Mitoloji 


İnsan hayatının bir başka aşamaya geçmesiyle ilgili törenler 
arasında doğum, sünnet, okula başlama, işe girme, evlilik, 
hacca gitme, ölüm yer alır. Bu törenlerdeki çeşitli uygulamalar, 
inanışlar da mitolojiyle ilgilidir. Sırasıyla bunlara bakalım. 

Doğum 

Doğum öncesi yapılan dinsel-büyüsel işlemler arasında 
şunlar görülür: 

1. Yatır, türbe ziyaretlerine gidilir. 

2. Kurban adanır. 

3. Hoca ve büyücülere başvurulup muska vb. yazdırılır. 

4. Ağaçlara adak bezi bağlanır (Artun, 2011: 148). 

Yatır, türbe ziyaretleri, aslında ata kültüyle bağlantılı ina- 
nışlarla ilgilidir. Üstün niteliklere sahip bir kişinin öldükten 
sonra da koruyuculuğunun, ruhu aracılığıyla devam ettiği 
inanışı, kökeni ölüler kültüne, mitolojiye dayanan bir inanış 
olarak kabul edilmektedir. 

Ayrıca gebe kadının kaçınması gereken pratikler arasında, 
benzerlik büyüsüyle açıklayabileceğimiz, gebe kadının tavşana, 
maymuna, ayıya bakılmaması gerektiği yer alır. 

Bebeğin kırkı çıkana kadar başka bebeklerle aynı mekânda 
bulundurulmaz, dışarı çıkarılmaz. Adeta başka çocuktan ge- 
lebilecek kötü ruhun etkilerinden korunmaya çalışılır. 

Al basması ise lohusa humması diye belirtilen bir hastalık- 
tır, kanda enfeksiyonun yayılmasıdır. Fakat halk arasındaki 
inanışlara göre al karısı, lohusa kadının ve bebeğin ciğerini 
söker, yer, öldürür. Türk mitolojisinde teogonik yapıda be- 
lirttiğimiz al karısı, lohusaya ve bebeğe musallat olan kötü 
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ruh olarak kabul edilir. Mikroplardan kaynaklanan, doğal 
bir unsur olan bu hastalık, mitolojik zihinde kötü ruhların 
yaptığı bir kötülük olarak açıklanmaktadır. Çocuğu çirkin 
diye sevmek de allopatik büyülerden birisidir. Amaç al karısı 
ve kötü ruhlara hedef şaşırtmaktır. 

Sünnet 

Sünnet töreninin kökeninde Sümer bereket tanrısına sunulan 
üremenin payını verme işlemi gerçekleştirilmektedir. Sonraki 
inanışlar da kendine göre yorumlarla bunu devam ettirmişler, 
bir tür “aidiyet” ritüeline dönüştürülmüştür. Kadın sünneti 
ise erkek egemen yapının, kadının cinsellikten zevk almaması 
için bir tür hadım etme uygulamasıdır. 

Evlilik 

Düğün âdetleri ve evlenmeyle ilgili ritüel ve büyüsel içerikli 
işlemlere şunları örnek verebiliriz (Artun, 2011: 195; Örnek, 
1995: 202-205): 

1. Kısmet, baht açılması 

2. Gelinin evine bağlanması, uğur ve bereket getirmesi 

3. Yumuşak huylu olması 

4. Bağlama büyüsünü bozma 

Anadolu'da gelinin ve damadın üzerinden saçı saçılması, 
onların evliliklerine bereket getirme amaçlı yapılan temas ve 
benzerlik büyüsüyle bağlantılı bir uygulamadır. 

Altaylarda gelin ve damat, ilk gecelerinde çakmak taşıyla 
ateş yakmak zorundadırlar. Bu tam anlamıyla bir mitolojidir. 
İlk aile ocağını kuranların, ilk ateşi yakanların enerjisi, bu 
âyinsel, büyüsel işlemle o ana aktarılmaktadır. 

Anadolu'da gelinin ağzına bal sürülmesi tam bir benzerlik 
büyüsüyle bağlantılıdır. Gelinin tatlı dilli olmasını sağlamak 
amaçlanmaktadır. 
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Kısmet açma veya bağlama büyüsünü bozmayla ilgili ya- 
pılanlar ise mitolojinin günümüze gelen uzantılarıdır. 

Ölüm 

Ölümü düşündürten belirtiler arasında, baykuş ötmesi, 
rüyada diş çektirme, rüyada ölen birini görme gibi unsurları 
görüyoruz (Artun, 2011: 200-202; Örnek, 1995: 208-211). 

Baykuş, gece karanlıkta görmesi, avlanması sebebiyle gö- 
rünenin arkasındaki görünmeyeni farketmesiyle eski medeni- 
yetlerde kutsal hayvandır. Yunan mitolojisinde bilgelik tanrısı 
Athena'nın sembolüdür. Fakat Türk halkı arasında, hasta bu- 
lunan evlerde gece ışık veren araçlar kullanıldığında, bu ışığa 
böcekleri yemeye geldiği için, hasta insanın ölmesi durumunda 
da ölümün habercisi olarak görülmesine sebep olmuştur. 

Rüyada diş çektirmede ise kemiği asıl unsur olarak görmek- 
teyiz. Türk mitolojisinde can, kemikte ve kanda bulunur. Bu 
yüzden kurban kesilen hayvanların kemiklerine zarar veril- 
mez, devlet yöneticilerinin başı kesilmez, şamanların kemikleri 
etinden ayrıldığında toplanıp gömülür. Çünkü kemikten tekrar 
dirileceğine inanılır. Bunun tersi olarak rüyada diş çekilmesi 
için dişin kemik olması sebebiyle, kemikten canın çıkacağı 
yani ölüneceği inanışına yol açmıştır. 

Rüyada ölen birinin görülmesi ise rüyanın öte dünyaya 
açılan bir kapı olarak görülmesi sebebiyle, benzerlik büyüsü 
mantığı çerçevesinde ölümle ilişkilendirilmiştir. 

Ölüyü defnettikten sonra bazı yörelerde mezar saçısı yapıl- 
dığı görülmektedir. Bunun sebebi ise kansız kurban vererek 
kara iyeleri memnun etmek, mezardan uzaklaştırmaktır. Bu 
inanış daha sonra mezar başına gelen hayvanların, bunlarını 
yemesini sağlayarak sevap kazanmak şeklinde de karşımıza 
çıkmaktadır (Artun, 2011: 210-211). 

Ölüye kına yakma, sürme çekme, öte dünyada güzel görünme 
inanışıyla ilgilidir. Ölüm duygusunun kötü etkisini, insanlık, 
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ölümden sonra tekrar dirilme inanışıyla altetmeye çalışmıştır. 
Ölüyü elbisesiyle, yatakla yorganla gömme de yine bu inanışın 
değişik bir tezahürüdür. Ölü evine gelen böceğin, kelebeğin 
öldürülmemesi ise, ölenin ruhunun değişik bir bedene girerek 
tekrar yaşadığı yerlere geri döndüğü inanışıyla ilgilidir. Bu da 
tam bir mitolojik inançtır. 


Ayin, Tören, Bayramlarda Mitoloji 


İlkbaharın gelişiyle, toprağın bereketinin artırılması âyinleri 
temeli oluşturmakta. Sümerlerde Hititlere kadar pek çok top- 
lumda görülmektedir. Kutlamalarda yer altına girme-yeryü- 
züne çıkma, ölüp-dirilme ve kurban ritüelleri önemli yer tutar. 
Araştırmacılar bu ritüelleri “Sümer'de İnanna; Sâmiler'de İştar 
ve Tammuz; Babil ve Suriye'de Adonis; Batı Asya Frygya'da 
Attis ve Kibele; Eski Mısır'da Osiris; Kenâniler'de Baol ve Mot; 
Hititler'de Telepinu; Ege ve Trakya'da Demeter ve Persefone 
mitlerine bağlamaktadırlar” (Akarpınar, 2000: 181). Nevruz da 
ölümden yaşama, kıştan bahara, kıtlıktan berekete geçmenin 
mitleri olarak bir bayram olarak kutlamasıdır. İnsanlık tari- 
hinde bu şekilde başlayan ilkbahar bayramları, çağlar geçtikçe 
çeşitli toplumların inançlarına göre yeni anlamlar yüklenmiş, 
fakat arınma, kurban, kutlama gibi özelliklerini kaybetmeden 
sürdürmüştür (Kaya, 2011: 74). 

Nevruz ve Hıdrellez'de ateşin üzerinden atlamakla şu sağ- 
lanır: Ateşin arındırıcı gücüyle, kışın, soğuk, hastalık, ölüm 
getiren olumsuz etkilerinden kurtulmak ve bahara, berekete, 
bolluğa, sağlığa kavuşmak büyüsü gerçekleştirilir. 


Bazı İnanışlarda Mitolojik Özellikler 


Gece Tırnak Kesmemek 


Şamanistik mitolojide, can kemikte ve kanda bulunur. Gece 
olup karanlık çöktüğünde ise Erlik'in avanesi olan kötü ruhlar 


Prof. Dr. Muharrem KAYA e 309 


yeryüzüne çıkarlar. İşte insanın canının bulunduğu kemiğe 
bağlı tırnak kesildiğinde, kötü ruhların etkisine maruz kalı- 
nabilecektir. Bu yüzden korunma amaçlı olarak gece tırnak 
kesilmez. Bir de bunun gayet rasyonal sebepleri vardır, şöyle 
ki, eskiden aydınlatma çok zor şartlarda gerçekleştiriliyordu, 
karanlıkta tırnağı kesmek, parmağı kesme tehlikesini de be- 
raberinde getirmektedir. 

Evin Eşiğinde Durmamak 

Kapı eşiğinde oturulmaz, insan fakir olur, bekâr kalır; kapı 
eşiğinde şeytan, cin bulunur, çarpar. Yağmur yağarken kapı 
eşiğinde oturmak günahtır. Bütün bu inanışların temelinde 
tabiatta her şeyin bir ruhunun olduğu, animizmle bağlantılı 
inanç bulunmaktadır. Evin ruhunun bulunduğu makam ise 
evin eşiğidir. Evin ruhuna saygı gösterilirse, o evin bereketi 
eksik olmaz, evdekilere kötü talih etki etmez. 

Ayna Kırmanın 7 Yıl Uğursuzluk Getirmesi 

Ayna, Şaman elbiselerinde ay ve güneşin sembolü olarak 
kullanılır. Ayrıca şamanların yardımcı ruhlarıyla aynalar ara- 
cılığıyla bağlantı kurduğuna inanılır. Şamanın aynaya bakarak 
öte dünyaya geçtiği düşünülür. Ayna adeta bu dünya ile öte 
dünya arasında bağlantı noktası gibidir. Bu yüzden gece aynaya 
bakılmaz. Çünkü gece kötü ruhlar yer altından çıkmaktadır. 
Onlarla karşılaşmamak için gece aynaya bakılmaması gerekti- 
gine inanılır. Aynayı kırmanın, bu bağlantı koridoruna zarar 
vermek anlamıyla düşünüldüğünde niye uğursuzluk getirece- 
gine inanıldığı, anlaşılmış olur. 

Tahtaya Vurmak 


Tahtanın hammaddesini oluşturan ağaç, pek çok açıdan 
mitolojide önemli bir yere sahiptir. Ağaç, yer altı, yeryüzü ve 
gökyüzünü birleştirmesi itibariyle dünyanın eksenidir. Hayat 
ağacı inanışında gördüğümüz üzere ağaç, hayat enerjisini insana 
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verir. Vak vak ağacı inanışında da izleri olan ağaçtan türeme, 
yine ağacın insanın yaşamındaki önemini, etkisini vurgular. 

Nazar değmesini engellemek isteyen insanlar, kulak meme- 
sini çekip tahtaya vururlar. Burada ise insanların kendilerine 
etki eden bir kötü ruhun etkisinin, ağacın güçlü enerjisini 
taşıyan tahtaya göçürülmesi uygulamasını görmekteyiz. Ruh 
göçü, büyücü-hekim denen şamanların halk hekimliği uygu- 
lamaları arasında yer alır. Hasta olan insanın içine kötü bir 
ruh girdiğine inanılır ve bu ruh, şamanın önce hasta insana, 
daha sonra bir koyuna (veya başka bir hayvana) dokunmasıyla, 
insan bedeninden hayvan bedenine geçirilir. Temas büyüsü 
yapılmış olur. 

Evin Girişine At Nalı Asmak 


Halk arasındaki inanışa göre, at nalı asılan yere nazar 
isabet etmezmiş. Burada öncelikle “at, murattır” atasözünü 
hatırlatmamız gerekir. Zira at, Göktanrı'ya sunulan önemli bir 
kurbandır. İstenilen şeylere karşılık at kurban edilmektedir. 
Dolayısıyla at, insan isteklerinin ileticisi işlevi üstlenmektedir. 

At nalının asılması ise hem atın o eve iş gücü katkısı sebebiyle 
bereketle ilişkilendirilir hem de eski kurban törenlerindeki atın 
önemi sebebiyle, atın simgesinin koruyucu işlev üstlenmesini 
sağlar. Evin girişinde boynuzlu hayvan başı asmanın, bereketle, 
koruyuculukla bağlantılı olması da hatıra getirilmelidir. 

Koç Başı Asmak 

Boynuzlu hayvanlar, pek çok milletin mitolojisinde güç, 
kudret, bereket ve koruyuculuk işlevleri olan inanışlarla ilgi- 
lidir. Bu tür hayvanların hem av hayvanı olarak beslenmeyle 
ilgisi hem de iş gücü olarak kullanılması doğrudan bereketle 
ilişkilendirilmesine sebep olmuştur. Bu hayvanların boynuzları 
evin giriş kapısının üstüne asılarak dışardan gelip evin içine 
giren insanların, eve, kötü talih, hastalık getirmesini önleyici 
olarak kullanılmasına yol açmıştır. 
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Geyik Boynuzu Asmak 

Geyik hem kendisinden türenilen bir ana/ata hayvan olarak 
totemdir hem de çobanlık yapılarak kendisinden geçim sağla- 
nılan bir hayvandır. Bu sebeple hem koruyucu hem de bereket 
sembolüdür. Onun evin girişine asılması, içeriye kötü şeylerin 
girmesini engelleme amaçlıdır. Tıpkı ateş, su gibi arındırıcı 
bir işlev taşımaktadır. 

Önden Kara Kedi Geçmesi 

Türk mitolojisine göre Erlik, yer altında karanlıklar içinde, 
oğulları, kızları ve kendine tabi olan kötü ruhlarla yaşar. Bunlar 
yeryüzüne karanlıkta çıkıp insanları çeşitli şekillerde kandırıp 
ruhlarını yer altına Erlik'in hizmetkârı olmak üzere kaçırır- 
lar. İşte kara renkli kediler de yer altından gelen bu karanlık 
ruhlarla ilişkilendirilir. 

Yalnız burada kedi ve kedigiller familyasından diğer hay- 
vanların kadınlıkla bağlantılı olduğu da düşünülmelidir. Ana- 
dolu Medeniyetleri Müzesi'ndeki bereket tanrıçası, yanında 
kedigiller benzeri iki varlığın arasında durmaktadır (Gezgin, 
2011: 52-53). Avcı toplayıcılıktan tarım toplumuna geçildiğinde 
oluşan erkek egemen yapının, kadını kötü gösteren ve bu şekilde 
yönetmeye çalışan anlayışı burada karşımıza çıkmaktadır. Bu 
inanışın, kedinin, dolayısıyla kadının bir erkeğin önünden 
geçmesinin uğursuzluk getirdiğine inanılmasının bir başka 
varyantı olduğu düşünülebilir. 

Tavşan Ayağının Uğur Getirmesi 

Tavşan, on iki hayvanlı Türktakviminde de yer alan, bolluk, 
bereket getirdiği düşünülen bir hayvandır. Çünkü çoban, avcı 
toplum için, çabuk ve bol üreyen, her yerde bulunup avlanabilen 
ve yenen tavşan, doğal olarak bereket getirendir. Kumarbaz- 
ların şans getirmesi için tavşan ayağını ceplerinde taşımaları 
da bu inanışın bir izidir. 
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Tavşanın Alevi-Bektaşi topluluklarda mekruh hayvan kabul 
edilmesini ise hem erkek egemen yapının, kadını kontrol etme 
amaçlı, aşırı cinselliği kontrol etmeyi amaçlayan düşüncesiyle 
bağlantılandırabiliriz. Zira aşırı cinsellik, fazla üremeyi, bu da 
nüfus artışını ve kıt olan besinin paylaşımında ciddi problemleri 
beraberinde getirmektedir. Bu problemi ortadan kaldırmak için 
cinsellik kontrol edilmeli, dolayısıyla onunla ilgili semboller 
de kontrol edilmelidir. Bu yüzden tavşanın mekruh olmasını 
açıklayan pek çok efsane, inanış karşımıza çıkar. 

Kurt Dişi Taşımanın Uğur Getirmesi 

Kurt, Türkler için çok önemli bir totem hayvanıdır. Özellikle 
avcılık, çobanlık yapan Türkler, hem hayvanlarını korumak 
zorunda oldukları için kurttan korkmuşlar hem de avcılık ya- 
parken onun av stratejisini uygulayıp örnek almışlardır. Daha 
pek çok inanış, efsane, destan, onun kutsallığını perçinlemiştir. 
Kurt dişi taşıyan insan da, onun ruhunun enerjisini, o bütü- 
nün bir parçasını taşıyarak kendi üzerine geçirmek istemiştir. 

Yıldız Kayarken Dilek Tutmak 

Eski Türk inanışlarında her insanın bir öteki beni (alter 
ego) vardır. Mesela masallarda devin canı, Kaf dağının ardın- 
daki kutunun içindeki bir sinektir. Eğer dev bertaraf edilmek 
isteniyorsa o kutu bulunup sinek öldürülmelidir, aksi halde 
devi alt etmek mümkün değildir. 

Yine Türk mitolojisinde, gökyüzündeki yıldızlar da, her 
bir insanın öteki beni olarak yer alır. Eğer yıldız kayarsa bir 
insan ölmüş demektir. İnsan kendi canına bir şey gelmesini 
istemiyorsa “yıldızım yerinde” demelidir. Yıldız kayarken dilek 
tutmak hem bununla ilgili olmalıdır hem de yıldız kayması 
nadir görülebilen bir gök olayı olduğu için bunun şans geti- 
receğine inanılmıştır. 


Kafaya Kuş Pislemesi 
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Türk mitolojisinde, teogonik yapı içinde, insanın türeme- 
sinden, kadının doğum yapmasından, bereket getirmekten 
sorumlu Umay diye bir tanrıça vardır. Onun şekli bir kuş 
olarak düşünülür. Eğer bir insanın üzerine kuş pisliği isabet 
etmişse, bu Umay ananın bir işareti olarak düşünülür. Umay, 
bir talih kuşu işlevi üstlenir. Milli Piyango İdaresi'nin sembolü 
de yine böyle bir stilistik kuş çizimidir. 

Dilek Ağaçlarına Çaput Bağlamak 

Ağacın, insanlığın ilk dönemlerinden itibaren beslenme, 
barınma, ısınma açısından önemi bilinen gerçeklerdir. Bu et- 
kisinden dolayı ağaç kendisinden türenilen bir totem varlığı 
haline gelir. Ayrıca kışın, yapraklarını döküp öldüğüne, yazın 
tomurcuklanıp tekrar dirildiğine inanılır. Ağaçla ilgili ina- 
nışlara bir de, dünyanın ekseni (axis mundi) olma özelliğini 
de eklersek, ağacın mitolojideki önemini toparlamış oluruz. 
Çıplak bir arazide tek başına duran, yapraklarını dökmeyen, 
türbe, ziyaret yeri gibi ata kültüyle bağlantılı yerlerde bulunan 
ağaçlar, dilek ağacına dönüştürülmektedir. Bu inanış neredeyse 
bütün Türk dünyasında görülen bir inanıştır. 

Bayraklı Baba gibi ziyaret yerinde ağaca bayrak asıldığı, 
başka ziyaret yerlerinde çaput, bez, havlu, kurdele bağlandığı 
da görülür. Bütün bunlar bir tür kansız kurban özelliği göster- 
mektedir. Ayrıca kendi eliyle asılan çaputla, onu oraya asanın 
ruhunun oraya bağlı olduğu da simgesel olarak gösterilmiş 
olur. Yani bir tür aidiyet gösterisi yapılmış olur. 

Yola Çıkanın Arkasından Su Dökmek 

Türk mitolojisine göre her varlığın, her olgunun bir tanrısı 
vardır, yolun da bir tanrısı bulunur. Su, yol tanrısına, ruhuna 
verilen kansız kurbandır. Ayrıca su dökme eylemiyle, ben- 
zerlik büyüsü yapılmaktadır. Yolculuk da su gibi akıcı olsun 
diye. Halk inanışlarına göre, biri gurbete giderken arkasından 
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su dökülürse hem kazaya uğramaz hem de gurbetten çabuk 
dönermiş. 

Şaman-Üfürükçü-Medyum 

Eski çağlarda, konar göçer yaşayan insanların, tabiatı yö- 
nettiğini düşündükleri ruhlarla ilişkilerine aracılık eden, çeşitli 
hastalık ve rahatsızlıkları, gerek tabii maddeler ve bitkilerle 
gerekse büyüsel işlemlerle tedavi eden, toplumdaki insanlara, 
toplum yöneticilerine yol gösteren, törenleri, âyinleri yöneten, 
büyücü-hekim denen şahıslar vardı. Eski Türk toplumlarında 
da bunlara çeşitli boylarda, kam, kaman, ozan, oyun, baksı, 
bahşı gibi adlar verilmiştir. Bilim dünyasında Tunguzca şaman 
kelimesi yaygınlaşmıştır, bu şahıslara artık şaman denmekte- 
dir. Bunların günümüz toplumlarındaki karşılığı ise, büyücü, 
üfürükçü, hacı, hoca, şıh veya medyum denen şahıslardır. Tıpkı 
şamanların yardımcı ruhları gibi medyumların da onlara yar- 
dımcı olan cinleri vardır. Hatta televizyonda cinlerini savaştıran 
medyumlar görülebilmektedir. Bunlar aslında insanların, ha- 
yatın belirsizliği karşısında, acizliğinden yararlanan şahıslardır. 


Sonuç 


Üstün Dökmen, bir televizyon programına Rezzan Kiraz'la 
birlikte konuk olmuştu. Falcı Bacı, insanların burçlarına göre 
geleceklerinden bahsediyordu. Üstün Dökmen, sonunda da- 
yanamadı ve binlerce ışık yılı ötedeki yıldızların insana ne 
kadar manyetik etkisi olabileceğini, bu etkinin, neresini nasıl 
etkileyebileceğini sordu. Eğer insan ne kadar ömrünün kaldı- 
ğını öğrenmek istiyorsa hastaneye gidip check-up yaptırması 
gerektiğini söyledi. Ez-cümle, mitolojiye de bir bilgi alanı olarak 
bakmak gerekir. Modern hayat bize çok daha sağlam, hakiki, 
ayrıntılı bilgi sunmaktadır. İnsan ilişkilerinden, sağlığa kadar 
bunları kullanmalı, bilimi rehber edinmeliyiz. 
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21. YÜZYIL TÜRK EDEBİYATINDA 
“MODERN” KADINININ ERGİNLENME 
SÜRECİ: “MAVİ SAKAL” ÖYKÜSÜNDE 


“VAHŞİ KADIN” ARKETİPİ 
Dr. Elif SAYAR* 


Giriş 

Toplumsal belleğin derinliklerini yansıtan mit ve masallar 
kültürel değerlerin yanı sıra kişiliğimize, kimliğimize ve top- 
lumsal algımıza yön verir. Mit ve masallar benlik gelişiminde 
rol oynamakla kalmaz toplumun ideolojik yapısını da bünye- 
lerinde barındırırlar. Kadın burada sözlü anlatıcı olarak sözlü 
kültürü taşımada bir araç olur. Bir öykü toplayıcı olan C. P. 
Estes, Kurtlarla Koşan Kadınlar adlı eserini Jung'cu temeller 
üzerine oluşturur. Jung'a göre “Ruhun psişik tezahürleri onun 
arketipik bir doğası olduğunu gösterir yani ruh denen fenomen, 
insan psike'sinin bilinç öncesi yapısında evrensel olarak var 
olan özerk bir ilk imgeye dayanır” (Jung, 2012: 84). Arketip- 
ler ise “oluşum, yeniden oluşum, ebedi zihin ebedi eğlence” 
(Jung, 2012: 87) olarak görülür. Mit ve masallar yoluyla kadının 
vahşi doğasını tekrar canlandırmayı amaçlayan C. P. Estes, 
kadınları doğaları gereği “kurt” imiyle özdeşleştirir. “Kurtlar 
ve kadınlar, doğaları, araştırıcılıkları büyük bir dayanıklılık 
ve güce sahip olmaları bakımından yakın akrabadırlar” (Es- 
tes, 2018: 16). Tarih boyunca Türk efsanelerine ve masallarına 
bakıldığında “kurt” sembolü ile başladığı görülür. Kurt, Oğuz 
Kağan destanında yol gösterici “Gök kurt, Tanrının bir rengi 


* Dr. Öğr. Üyesi. Avrasya Üniversitesi, Türk Dili ve Edebiyatı Bölümü, Yeni Türk 
Edebiyatı. elif.sayar(Davrasya.edu!tr. 
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ve sembolü” dür (Ögel, 2001: 19). Cengiz-Han'ın ilk atalarının 
kurttan türediğine inanılır. “Türk mitolojisinde babanın insan; 
annenin ise kurt olması, Türklerin yüksek bir cemiyet çağına 
çok erken girdiklerini göster(ir)” (Ögel, 2001: 22). Kurt, aynı 
zamanda astronomik bir semboldür. Türklere göre “Büyük 
ayı” burcu yedi kurttan oluşur. “Kurt” Tanrı'nın insanlara 
gönderdiği bir elçidir. Oğuz-Han'a yol gösteren yine kurttur. 
Göktürklerde kurt “devlet sembolü” haline gelir ve Türkle- 
rin kurttan türediğine inanılır. Türeyiş (kurttan) efsanesinin 
milli mücadele döneminde tekrar canlandığı görülür. Yakup 
Kadri'nin Milli Mücadele yıllarında yazdıklarını “Ergenekon” 
adıyla toplaması, Ziyagökalp'in “Ergenekon” adlı şiiri, Ömer 
Seyfettin'in “Ergenekon'dan Çıkış, Yeni Gün” başlıklı şiiri ve 
Celal Sahir'in “Bugün Türklerin Kurtuluş Bayramı” adlı ya- 
zısı yok edilmek istenen Türk milletinin gerçekleştirdiği Milli 
Mücadele'nin, Ergenekon Destanı'na benzetilmesiyle oluştuğu 
görülür. Milli Mücadele dönemi, Halide Edip gibi kadın ha- 
tipler, Nezehat Baysel, Şerife Bacı, Fatma Seher Erden, Halime 
Çavuş gibi birçok kadın, etkin kahramanlık rolü oynar. Bu 
durumun ataerkil bir toplum düzeni içerisinde Cumhuriyet 
Dönemi kadınının; savaşçı, yaratıcı ve üretken “vahşi kadın” 
arketipi ile benzerlik gösterdiği görülür. Zaman içerisinde bir 
sembol haline gelen “kurt” sembolü birçok yerde de kullanılır. 
“Ulu önder Atatürk, 1. emisyon grubu banknotlar arasında 
5 ile 10 liralık kâğıt paralara Bozkurt resmini bastırmıştır. 
Ayrıca İstanbul Darülfünunu'nda (Üniversitesi) 1924 yılında 
kurulan Türkiyat Enstitüsü'nün amblemi de meşale tutan 
Bozkurt olmuştur” (Özkan, 2009: 265). Türklerin sembolü 
olan “Kurt” imi elbette Türk kadınına da yabancı değildir. 
Mit ve destanlarınla “kurt” sembolünün kolektif bilincine 
işlendiği bu coğrafyada kadın, vahşi doğasına dönmekte da 
zorluk çekmeyecektir. 


318 e MİTOLOJİ ARAŞTIRMALARI 


Tarih boyunca kadının “vahşi” doğası başkalarını memnun 
etmek adına yağmalanıp yıkılmıştır. “Kadınların toplumsal 
kişilikleri, böylesine sınırlı, böylesine koşullandırılmış bir yerde 
yaşayabilme ustalıklarından dolayı gelişmiştir. Ne var ki bu, ka- 
dının öz varlığının ikiye bölünmesi pahasına olmuştur.” Berger, 
2017: 46) Bu bölünmüşlük içinde kadın, vahşi doğasını tekrar 
hatırlamalıdır. “Vahşi” kelimesi ile burada denetimden yoksun, 
küçümseyici bir tutum değil kadının özgün hali ve doğal ha- 
yatı kastedilmektedir. O halde kadının vahşi doğası “gözlemci, 
bilge, hayalperest, kâhin, sezgi sahibi, yaratıcı', yapıcı, mucit 
ve dinleyici vb. gibi özellikleri bünyesinde barındırır. Kadın, 
vahşi doğasında bulunan bu içgüdüsel psişesinden? uzaklaş- 
tığında erginlenemez. Ritminin bozulduğu bu süreci, tersine 
çevirmesi ve vahşi doğasını tekrar hatırlaması gerekir. Vahşi 
benliği, özgül sorular, masal, efsane ve mitler aracılığıyla ortaya 
çıkaran Clasissa P. Estes” yirmi yılı aşkın topladığı öyküler 
aracılığıyla kadın ruhunu tekrar özüne, vahşi doğasına, döndür- 
meyi amaçlar. Bu süreçte salt öykü değil öykü anlatıcısının da 
etkin bir role sahip olduğu görülür. Öykü anlatıcısının coşkulu 
vecd hali dinleyenleri etkiler ve onun aracılığıyla anlatılanın 
durumuna girer. 


1 Burada Babil yaratılış mitosu Enuma Eliş”i hatırlamak gerekir. Erkek Tanrıların, 
evreni yöneten büyük ana Tanrıça Tiamat'a karşı başarılı isyanı konu alınır. 
Doğurgan bir varlık olan kadın, bu özelliğinden dolayı yaratıcı güçle donanır. 
Bu açıdan bakıldığında erkek kısırdır. Bu nedenle Erich Fromm, “erkeklerde 
belirgin bir biçimde “doğurganlık kıskançlığı” hüküm sürdüğünü” belirtir. Bu 
kıskançlığın yok edici güç ile ilişkili bir durum olduğu düşünülebilir. Bedeniyle 
yaratma gücüne sahip olmayan erkek, başka yöntemlere başvuracaktır. Söz ve 
düşünce gücü ile egemenliğini ortaya koyan erkek, kadının yaratma yeteneğini 
de gözden düşürür (Fromm, 1990: 247). 

2 Ruh, Jung ekolünde kişiliğin tümü psişe olarak adlandırılır. 

3 Dr.Clasissa P. Estes uluslararası platformda tanınan bir şair, psikanalist ve bir 
öykü toplayıcısıdır. Doktorasını kültürlerarası araştırmalar ve klinik psikoloji 
üzerine yapmıştır. Kadınların içsel yaşamlarını konu aldığı “Kurtlarla Koşan 
Kadınlar” adlı eserini 1971 yılında yazmaya başlayıp yirmi yılı aşkın bir sürede 
tamamlamıştır. Uzun bir süredir aktivist olarak etkinlik gösteren yazar, halen 
insan ruhunu güçlendiren öyküleri radyo aracılığıyla dünyanın sorun yaşayan 
bölgelerine iletmektedir. 
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“Vecd halindeki anlatıcı El duende'den geçer. Vecd halin- 
deki bir anlatıcı, öykünün düşündürücü işlevi aracılığıyla 
ruhsal açıdan iki eklemli olmayı öğrenir. yani ses (taşlardan 
daha yaşlı olan ses) konuşsun diye bazı psişik kapıları ve ego 
geçişlerini açacak şekilde kendini eğitir. Böyle yapıldığında 
öykü her kılığa girebilir, tersyüz edilebilir, yulaf lapasıyla dolup 
yoksul bir kişinin şölenine boşalabilir, cazip hale gelsin diye 
altınla dolabilir ya da dinleyenleri öteki dünyaya kadar takip 
edebilir.” (Estes, 2018: 33) 

Öyküler; kişinin içsel hayatını harekete geçirir, içsel hayatın 
ötelenmiş, su yüzüne çıkmamış bastırılmış yanları özellikle 
etkilenir. Öykü, adeta bir kaldıraç görevi görerek ötelenmiş 
ve bastırılmış duyguları yukarı çıkarmak için kişiyi harekete 
geçirir, ona çıkış kapıları ve geçitler sunar. Değerlendirmeye 
alınan “Mavisakal” gibi öyküler, ruhun dönüştürücü işlevi 
üzerine kişiye çeşitli anekdotlar sunar. Estes anlatılan öykünün 
nörolojik tesirini şöyle açıklar: “Anlatılan öykü, işitme sinirine 
değer. Bu sinir, kafatasının tabanından geçerek soğancığın he- 
men altında beyin sapına girer. İşitsel uyarılar orada kişinin 
dinleme tarzına bağlı olarak, bilince ya da başka bir deyişle 
ruha çıkana kadar bekletilir” (Estes, 2018: 39). Öyleyse burada 
öykünün görevi, kişinin ruhuna kulak vermesini sağlamaktır. 
Öyküde, şiirde, resimde ve dinde bulunan imge ve simgeler 
arketiplerle ilgili bol malzeme sunar. Jung, “Artık elinde mito- 
lojinin anahtarı var. Ruhun tüm kapılarını açmakta özgürsün” 
der. Jung, 2012: 61) Bilinmektedir ki bugüne kadar anlatılan 
öykülerin temel malzemesi, insanın açıklanamaz ruhsal de- 
neyimleri ve bunu anlatma çabasıyla oluşur. 

Vahşi doğa, bir kadının rengi, eğitimi, hayat tarzı ve eko- 
nomik sınıfı ile ilgili değildir. Tersine o, zorla kabul ettirilmiş 
bir siyasette ya da eski, tükenmiş paradigmalarda gelişemez. 
Onun gelişimi için berrak bir zihin ve benlik bütünlüğü gerekir. 
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Modern kadının erginlenme sorunu tam da bu noktada başlar. 
Günümüz kadını toplumda dayatılan tüm rollerden sıyrılıp 
içgüdüsel hayatına ve en derin bilgilerine dönmesi gerekir. 
Özlemlerini, hayal kırıklıklarını geçmişte olmaya çalıştığı şeyi 
değil geleceğin dirilişi ile “Zayıf bir çözelti, eriyen, narin bir 
şey olmaktan çık(malıdır)” (Estes, 2018: 51). Her insanın içinde 
değer ve amaçlarına yönelik varlıklar mevcuttur. Bu varlıklar 
arasında en ele avuca sığmaz, denetimde tutulması gereken 
şey ise “doğal yok edici” dir. 
“İnsan acılarının çoğunun nedeni, özensiz bir yetiştirilmeye 
bağlanabilirse de psişede elbette, doğuştan gelen bir contra 
naturam, yani “doğaya karşı” bir kuvvet vardır. Bu contra 
naturamın boyutu, olumlu olanın karşısındadır: Gelişmeye 
karşıdır, uyuma ve vahşi olana karşıdır. O, içimize doğan, 
yıpratıcı ve öldürücü bir muhaliftir; en iyi ana baba bakımı- 
nın olduğu durumlarda bile, işgalcinin biricik gayesi, bütün 
kavşakları çıkmaz yollara dönüştürmektir”(Estes, 2018: 53). 
“Doğal yok edici” kadını sezgisel doğasından kopararak 
hayatını sürdüremeyecek kadar zayıf düşürür. “Doğal yok 
edici”den kurtulamayan kadının, düşünce ve düşleri canlılı- 
ğını yitirir. Değerlendirmeye alınan “Mavisakal” öyküsü tam 
da bu “Doğal yok edici” üzerinedir. C. P. Estes, genelde Kuzey 
Amerika'da bilinen Mavi Sakal öykülerinin Fransız ve Slav 
edebi versiyonunu tercih eder. Bu versiyonun, teyzesinin de 
içlerinde yer aldığı pek çok Macar, Fransız ve Belçikalı kadı- 
nın 2. Dünya Savaşı sırasında zorla götürüldüğü bir kampta 
şekillendiğini belirtir (Estes, 2018: 52). Hikâye Mavisakal'ın 
ölümünün kanıtlarını görmüş birinin anekdotları ile başlar. 
Öykünün kısa özeti şöyledir: 

“Uzak dağlarda beyaz rahibelerin yaşadığı manastırda bir 
tutam sakal saklanır. Manastıra nasıl geldiği bilinmez. Söylenene 
göre sakal mavidir. Bu sakal kadınlardan anlayan dev gibi bir 
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adama aittir. Onun aynı anda üç kız kardeşe kur yaptığı söy- 
lenir. Ancak kız kardeşler Mavi Sakal”dan korkar, saklanırlar. 
Mavisakal samimiyetine inandırmak için kızları annelerini de 
alıp ormanda gezintiye çıkarır. Mavisakal gezi boyunca onlara 
gerçek bir öykü ziyafeti çeker, güzel yemekler sunar. Kızlar şöyle 
düşünmeye başlar “Şey, belki de bu Mavisakal denen adam 
o kadar da kötü biri değil.” Estes, 2018: 55) Ne kadar ilginç 
bir gün geçirdiklerini konuşa konuşa eve dönerler. Ancak iki 
büyük kız kardeşin kuşkuları ve korkuları yeniden canlanır. 
Mavisakal'ı bir daha görmemeye yemin etmişler. Ancak küçük 
kız kardeş bu ilgi çekici adamın o kadar da kötü olmayacağını 
düşünür. Böylece Mavisakal'ın evlenme teklifini kabul eder 
ve onun ormandaki şatosuna gider. Mavisakal karısına bir 
süreliğine şatodan uzaklaşacağını söyler. Karısına arzu ettiği 
her şeyi yapabileceğini, ancak anahtarlıktaki küçük oymalı 
anahtarı kesinlikle kullanmayacağını söyler. Karısı bu durumu 
kabul eder ve Mavisakal şatodan ayrılır. Derken büyük kız 
kardeşler küçük kız kardeşi ziyarete gelir. Küçük kız kardeş, 
olan biteni anlatınca diğerleri meraklarını gidermek için hangi 
anahtar hangi kapıyı açıyor bulma oyunu oynarlar. Üç katlı 
şatonun her katında yüz oda vardır. Çok sayıda odayı açarak 
bolca vakit geçirirler. Odaların her biri hazinelerle doludur. 
Sonunda mahzene inerler, koridorun sonunda boş bir duvar 
vardır. Son küçük oymalı anahtarın hiçbir kapıyı açmadığını 
düşünürken bir ses duyulur: “Borrrrrrr!” saklanıp gizlenirler. 
Tekrar koridorun sonuna baktıklarında küçük bir kapı görürler. 
Kız kardeşlerden biri sıkıca kilitli olan kıpıya anahtarı takıp 
çevirir. Ancak içeri o kadar karanlıktır ki hiçbir şey göre- 
mezler. Bir mum getirip odanın içine baktıklarında oda kan 
gölüdür. Her yerde kemikler ve bir piramit şeklinde yığılmış 
kafatasları vardır. Hemen kapıyı sıkıca kapatırlar. Ancak anah- 
tara baktıklarında onun kanadığını görürler. Mavisakal'ın eşi 
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anahtardaki kanı elbisenin eteğiyle temizlemeye çalışır ancak 
anahtar kanamaya devam eder. Mutfağa gidip, anahtarı fırçayla 
temizler, üstüne kül atar ancak kanama devam eder. Sonunda 
anahtarı elbise dolabına gizler. Ertesi gün kocası gelir. Ona neler 
yaptığını sorar. Sıra anahtarlığa geldiğinde Mavısakal küçük 
anahtarın yerinde olmadığını görür. Karısını saçlarından tutup 
“şimdi sende sıra” diyerek mahzene götürür. Kadın kapı per- 
vazına sıkıca tutunur ve dua etmek içi çeyrek saat mühlet ister. 
Mavisakal bunu kabul eder ve kadın hızlıca merdivenlerden 
yukarı çıkarak kız kardeşlerine seslenir ve erkek kardeşlerini 
yardıma çağırır. Erkek kardeşler, Mavisakal'ı şatodan çıkarıp 
öldürür ve cesedini akbabalara atarlar.” 

Masallar genellikle mutlu sonla biter. Çok eski zamanlarda 
yaşanan çatışmaları, birikmiş duyguları, unutulamayan olayları 
kuşaktan kuşağa aktarmaya yarar. Ancak Mavi Sakal böyle 
dilden dile aktarılan bir masal değildir. 1697 yılında, Charles 
Perrault tarafından, döneminde yaşanmış olaylardan esinle- 
nerek kaleme alındığı bilinmektedir.* Contes de ma mere 
Toye, çalışmasında 15. yüzyılın seri katili Gilles de Rais”den 
etkilendiği sanılmaktadır. Perrault'nun bu masalı deneyimle 
inşa edilmiş çok eski bir korkuyu anlatır. Kendilerine çizil- 
miş alanın dışına çıktıklarında, söz dinlemediklerinde bunun 
onların sonu olacağına yönelik bir bilginin yarattığı korkudur 
bu. Onlara hareket edebilecekleri alanın sınırını çizenler, bu 


4 Perrault, öyküsünü, oğlu tarafından katledileceği kehaneti ile uyarılmış bir 
ortaçağ hükümdarı olan Conomor”un yaşam öyküsü etrafına kurulur. Bu korkuya 
kapılan Coromor ne vakit eşlerinden biri hamile kalsa onu öldürür. Perrault bu 
öyküyü başka bir öyküyle, 15. yüzyılda yaşamış, Yüzyıl Savaşları'nda başarılar 
kazanmasının yanı sıra çocukları öldüren bir seri katil olmasıyla da ünlenen 
ve Mavi Sakal olarak da anılan bir asilzade olan Gilles de Rais”in öyküsüyle 
birleştirir. Gilles de Rais”in Mavi Sakal olarak anılmasının sebebiyse gerçekten 
de mavi sakallara sahip olması değil, atının pürüzsüz kürkünün gün ışığında 
mavi bir yansımaya sahip olmasıdır. Gilles de Rais kan donduran duruşması 
sırasında çocukları nasıl avladığını ve onlara nasıl işkence ettiğini de ayrıntılı 
bir biçimde itiraf eder. Bu iki korkunç öyküyü harmanlayan Perrault ise kendi 
korkunç kahramanı olan Mavi Sakal'ı yaratır. 
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sınırın ötesinde özgürlük arayıcılarının mezarlarından oluşan 
korkutucu bir başka ülke kurarlar. Sınırı aşmaya fazla meraklı 
olanların cezası ölüm ve şiddettir. Mavi Sakal'ın son karısı 
bu cezadan kız ve erkek kardeşlerini örgütleyerek kurtulur. 
Binbir Gece Masalları'nın şark kurnazı Şehrazat ise evlendiği 
kadınları gerdek gecesinin ertesi günü öldüren padişahı gece- 
ler boyu anlattığı masallarla oyalar. Kendisini de kendisinden 
sonraki kadınları, böyle kurtarır. Mavi Sakal masalı Şehrazat'ın 
anlattığı “Hamal ve Bağdatlı Üç Hanım” masalının içinde geçen 
ve on altıncı gece anlatılmaya başlanan “Üçüncü Çelebi'nin 
Hikâyesi”nde; sevgililerinin ailelerini ziyarete giderlerken sa- 
rayda bıraktıkları çelebiye girmemesi için büyük tembihlerde 
bulundukları ve girdiği takdirde onları ayıracağını söyledikleri 
Kırkıncı Oda ile büyük benzerlik gösterir. Mavisakal'da, ko- 
lektif bir korkuyu dile getirilir ama bir kadının tek başına ve 
başkalarıyla birlikte çok şey yapabileceğine, kadınlığın makus 
talihini yenebileceğine dair kolektif bir bilinç altını da açığa 
çıkarır. Catherine Breillat bu masaldan iç içe geçen iki öykü- 
nün bulunduğu modern bir film yapar. Filmde biri diğerine 
Mavi Sakal'ı okuyan iki küçük kız kardeş vardır. Biri masalın 
okunmasını istemiyor, çünkü korkuyor; diğeri ise korkunun 
üzerine gitmeye kararlıdır. Estes bu öyküde bir kadının içinde 
bulunan iki psişeden bahseder. Biri Mavisakal'ın yok edici 
olduğunu görmekten uzak “Safdil” psişe diğeri sezgileri güçlü 
olan “vahşi” psişedir. 

Masal, Grimm Kardeşlerin ilk koleksiyonunda yer almak- 
taysa da daha sonra “Bakire Meryem'in Çocuğu ve Fitcher'in 
Kuşu” öykülerine benzediği için çıkarıldığı tahmin edilmek- 
tedir. 1866'da Jackues Offenbach”in “Barbe Bleue” opereti, 
1907'de Fransız besteci Paul Dukas “Arianne at Barbe Bleue” 


5 Busenaryo “sınırı aşma ve itaatsizlik eylemi” açısından bizi ilk örneğe, “cennetten 
kovulma” arketipine götürdüğü söylenebilir. (Bkz. Bacchilega, 2016: 180) 
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ve 1911'de Macar müzikolog Bela Bartök'ün “Mavisakal'ın Şa- 
tosu” adlı eserleri Mavisakal'dan alınan ilhamla oluşturulur. 
Ayrıca Mavisakal deyimi 20 yy. Avrupa'sında “eşlerini öldüren 
kocalar” ile eşanlamlı olarak kullanılarak popülerlik kazanır 
(Bkz. Öztürk, 2016). 

Estes, “birçok kadın Mavisakal masalını harfi harfine ya- 
şamıştır” der. “Henüz yok ediciler konusunda safdilken evle- 
nen bu kadınlar, hayatlarına yıkım getiren birini seçerler. Bu 
kişiyi sevgiyle iyileştirmeye kararlıdırlar. Bir şekilde “evcilik 
oynar'lar. Vakitlerinin büyük bir kısmını, “Sakalı aslında o 
kadar da mavi değil, diyerek geçirdikleri söylenebilir” (Estes, 
2018: 63). Estes, yorumlarına, psişik koruyucuları gelişmemiş, 
bilinçte yeterli olgunluğa erişmemiş kadının acı veren ilişkileri 
sürdürdüğünü, vaatlere kandığını, görünen (ama çoğunlukla 
geçici) güzelliğe teslim olduğunu -sorgulayamadığını- ekler. 

Mavisakal, “O mavigözlü bir devdi. Minnacık bir kadın 
sevdi” dizeleri ile başlayan Nazım Hikmet'in şiirini çağrıştırsa 
da Mavi gözlü dev gibi iyi bir kalbe sahip değildir. Öyleyse 
hikâyedeki Mavisakal neyi temsil eder? 

Mavisakal“: Bir kadını hayatta bekleyen (yok edici-ruh 
emici) erkektir. O kadının yaratıcı öz suyunu çalar. Onu kendi 
kullanımına ve zevkine ayırır. Kadını solmuş ve ne olduğunu 
anlamaz halde içi boşalmış bırakır. Bu arada kendisi daha 
da güçlenir. Kadının içgüdüsü, merakı ve birey olma çabası 
cezalandırılması gereken bir şeydir. Aslında “Mavisakal, tüm 
kadınların hayatının bir köşesinde gizlenen, oradan olan biteni 
seyredip karşı çıkma fırsatı bekleyen, derinlere çekilmiş bir 


6 “Doğal yok edici masallarda soyguncu, hayvani damat, tecavüzcü, haydut 
veya çeşitli türden kötü kadınlar olarak kişileştirilmiştir. Zarar verici ilişkiler, 
istismarcı otarite figürleri, olumsuz kültürel buyruklar, düşlerin ve folklorun 
imgelerini kişinin kendi iç arketipsel kalıpları kadar, hatta onlardan daha fazla 
etkiler. Jung, bu kalıplara Arketipsel düğümler” adını verir. Bu imge “cadıyla 
karşılaşma” kategorisinden çok “ yaşam ve ölüm gücüyle karşılaşma” kategorisine 
daha uygun düşer.” (Estes, 2018: 54) 
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karmaşayı temsil eder” (Estes, 2018: 59). Bu karmaşa günü- 
müzde her iki cinsin de düşmanıdır. Çünkü o doğuştan tüm 
insanların içinde bulunur, bilinçli bir kökeni yoktur. Bu masalda 
ortaya çıkan asıl sorun ise psişenin (doğal yok edici) genç, 
dişil enerjisinin ortaya çıkmasına izin vermek yerine psişeyi 
öldürmeyi amaçlar. Yeterinde ruh topladığında kedi ışığını 
oluşturabileceğini düşünür. Tüm kadınların burada kabul 
etmesi gereken şey, iç güdülerine muhalif hareket edecek bu 
gücü tanımaktır. “Bütün yaratıklar yok edicilerin var oldu- 
gunu öğrenmelidir. Bu bilgiye sahip olmayan bir kadın, kedi 
ormanında yenilip yutulmadan güvenle dolaşamaz.” (Estes, 
2018: 61) Yok edicisini anlayan kadın erginleşir. Mavisakal 
kadınların düşlerinde genelde Teröristler, tecavüzcüler, eşkı- 
yalar, katiller, caniler vb. olarak şekillenir. Bununla birlikte 
o, bir eş, arkadaş, ebeveyn olabileceği gibi kökte yanlış giden 
ortak kültür de olabilir. 

Küçük kız kardeş (Safdil kadınlar): Av olarak “safdil” 
kadındır. Geçici olarak kendi içindeki avcının eline düşer. 
Mavi sakal bir iz sürücü gibi küçük kızın kendisi ile ilgilen- 
diğini yani kurban rolünü oynamaya hazır olduğunu fark 
eder. Kız sezgilerini dinlemez. Onu hep nazik olmaya göre 
yetiştiren toplumsal eğitim gereği Mavisakal'ın hiç de o kadar 
kötü olmadığını düşünür. Kadının “eğer yeterince severse yok 
edicinin değişeceğine dair saf inancı” onları kurban haline 
getirir. Kadın burada bir çeşit evcilik oynar. Nazik kadın olma, 
erkeği kaybetmek istememe ve boyun eğme; onları av yapar. 
Sonunda safdillikten kurtulan kadın, daha bilge ve güçlüdür. 
Artık o, kendi psişesinin yok edicisini bir bakışta tanır. Bu, 
yaşlı kadınlar için de geçerlidir. “En küçük kız kardeş, psişe- 
deki yaratıcı potansiyeli, coşkulu ve üretken bir hayata doğru 
giden bir gücü temsil eder” (Estes, 2018: 61) Ancak içgüdü- 
leri zayıf olduğundan zalim yok edicinin ganimeti olmayı 
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kabullenince yolunu kaybeder. “Zarif” bir güçle evleneceğini 
düşünür. Masallardaki evlilikler de statüyü, yeni bir kapının 
açılmasını temsil eder. Küçük kız kardeş başta ihtiyatlıdır, 
Mavisakal'dan korkar ancak sonra onun tehlikeli olmadığını ve 
kendine özgü ilginç biri olduğunu kendine inandırır.” Estes bu 
yönelimin kız çocuklarının genelde beş yaşından önce yapılan 
bir seçimin sonucu olduğunu dile getirir: “Kızlara her türlü 
tuhaflığın - ister sevimli ister sevimsiz olsun- görmezden 
gelmeleri, onları hoşa gider hale gelmeleri öğretilir. En küçük 
kızın “sakalı aslında o kadar da mavi değil” diyebilmesinin 
nedeni bu eğilimdir” (Estes, 2018: 64). Nazik olmaya yönelik 
bu eğilim, kadını sezgilerini umursamayıp yok ediciye boyun 
eğmesini hazırlar. Öyküde anne bile hileye ortak olur ve kız- 
larıyla pikniğe gider. İçsel annenin de safdil olduğu burada 
söylenebilir. Erginleşen kadın ise öyküde büyük kız kardeşlerin 
sesini dinler. Bu ses onu bilinçli davranmaya ve akılcı olmaya 
yöneltir. Tüm bunlardan kurtulmanın tek yolu ise “bilginin 
anahtarı” na sahip olmaktır. 

Anahtar (Bilgi): Anahtar, psişenin en derin en karanlık sır- 
larını bilme iznini temsileder. Anahtar bir kez açıldıktan sonra 
kanar. Mavisakal öyküde karısına şatodan giderken “istediğini 
yap.” der. Ona sahte bir özgülük sunar. İçgüdüleri yaralanmış 
kadın “Huzur, kışkırtıcı zevkler, çeşitli hazlar gibi ailesinin 
arkadaşlarının gözünde statüsünün yükselmesini sağlayan ya 
da daha fazla güvenlik, sonsuz aşk, yüksek düzeyde macera ya 
da ateşli bir cinsellik pek çok vaatle kolayca ayartılır” (Estes, 
2018: 66). Mavisakal, kadına bilinçli benlik getirecek anahtarı 
kullanmayı yasaklar. Onun doğal merak ve içgüdüsünü ortadan 
kaldırır. Toplumda kadının merakına genelde olumsuz anlam 


7 Kiz çocukları iki yaşından itibaren akılcı bir anne babanın elinde büyüseler de 
“arkadaş grupları kültürel güçler ya da psişik baskılar tarafından ayartılıp kendi 
gerçeklerinden uzaklaştırılırlar ve böylece kendilerini keşfetme sürecinde son 
derece pervasız bir risk alma davranışı sergilerler” (Estes,2018,62). 
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yüklenirken erkeğinkine “araştırmacı” olarak bakılır. Kadına 
“her şeye burnunu sokma” denilirken erkeğe “öğrenme heveslisi” 
denilir. Kadın kapıyı açmakla seçimini gerçek hayattan yana 
yapar. Yani kadın bu gerçekle artık yüzleşir. Bunu unutma- 
sına ve görmezden gelmesine imkân yoktur. Giysi dolabı yani 
kadının dış görünüşü, maskesi de kana boyanır. Kan, onun 
ruhunun yok olmasıdır. Bu kan kadının ruhuna yönelen bir 
tehdittir. Ama artık gizlenemeyecek bir tehdittir. 

Sonunda anahtarı (soru) kapıya sokan genç kız büyük bir 
katliamla karşılaşır. Anahtar sürekli kanayarak ona bir şey- 
lerin yanlış olduğunu haykırır. Hayatındaki olumsuzlukları 
gören kadın ilk başta bunu yadsır. Anahtardaki kanı kocakarı 
ilaçlarıyla (kül, ateş, örümcek ağı) durdurmaya çalışır ancak 
üstünü örtemez. Bir kadın başta hayatında yıkımlardan sak- 
lanmaya çalışır ancak kanama,(hayat enerjisinin kaybolması) 
yok ediciyi anlayana ve denetim altına alana kadar sürer. “Söz 
konusu kan, insanın yaratıcı hayatının en derin ve en duygu- 
sal yönlerinin azar azar öldürülmesini temsil e(der)” (Estes, 
2018: 70). Bu durumdaki kadınlar zorlayıcı sorunlar karşısında 
çözüm yolu getirme enerjisini kaybeder. 

Ablalar (Gölge kadınlar): İki abla, safdil kızı uyaran kızın 
kendi iç sesidir. Sezgidir, olgun taraftır. Onlar en başından 
Mavisakal'dan hoşlanmazlar. Kızın kapıyı açmasını yani ger- 
çekle yüzleşmesini sağlayanlar da onlardır. “Onlar kadınların 
psişesindeki gölge kadınlarıdır” (Estes, 2018: 66). Ona neyin 
önemli olduğunu anlatan ve mantıklı olan iç sestir. 

Erkek kardeşler (Eril yan): Yardıma gelen ve yok ediciyi 
öldüren erkek kardeşler, kadının içindeki asi savaşçı ruhtur. 
Onu kurban olmaktan kurtaran ve aslında kadının toplum 
tarafından asla onaylanmayan saldırgan doğasıdır. Bu psişe 
sağlıklı olduğu zaman içinde yaşadığı kadını sever. Bu erkeksi 
doğa, kadının istediği şeyi yapmasına yardımcı olur ve onu 
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destekler. Burada anima ve animusun? yani kadın ve erkek 
doğasının kendini korumak adına safdil kızda kendini den- 
gelemesi söz konusudur. 

İskeletler: Arketipsel olarak kemikler yok edilemeyeni temsil 
eder. Kemikler, öykülerde de yok edilemez zor şeye ilişkindir. 
Öyküde, odadaki iskeletler “kadınların yok edilemez gücü(dür)” 
(Estes, 2018: 72). Burada yok edilemez şey ise kadın ruhudur. 

Mahzen (Kadim erginlenme ortamı): Kadının gerçeği 
bulmak için tabuları yıktığı psişenin katilini bulduğu ve yok 
ettiği yerdir. 

Kapı (Psişik bariyer): Kapı kızın gerçekte kendisine ne 
yapılacağını anlayacağı yerdir. Bir nevi sırrın önüne yerleş- 
tirilen bariyerdir. Dönüşümün gerçekleşmesi için uygun so- 
runun bulunması gerekir. “Sorular, psişenin gizli kapılarının 
dönerek açılmasını sağlayan anahtarlardır” (Estes, 2018: 67). 
Bu soru ise temel meraktan çıkar. Böylece Safdil, görünenin 
ardındakini aramaya başlar. 

Erginlenme (Geri çekilme-Kuşatma-Çığlık): Öyküde 
Mavisakal'ın karısı pervaza tutunur ve ondan çeyrek saat sa- 
kinleşmesi ve dua etmesi için zaman ister. Bu manevra yok 
ediciyi kandırarak gönüllü kurban olduğunu düşündürür ve 
kadın onun ölümünü planlar. O artık safdil değil. Kurnazdır. 

Akbabalar (Günah yiyiciler): Yok edicinin cesedi akbaba- 
lara atılır. Akbabalar burada günahları ve günahkarları yiyip 
karnında muhafaza ettikten sonra hayata tekrar salınmasını 
sağlar. Onlar aslında bir bireyselleşme sürecini temsil eder. 
Burada Psişenin yok edicisinden kaçmak ve öfkelenmek yerine 
kişinin kendisine verdiği değer ile ilgili itilaflı düşünceleri 
ortadan kaldırması söz konusudur. Yok edicinin olumsuz yan- 
larını olumlu bir güce çevirmek esastır. “Yok edicinin öfkesi, 


8 Animus:Kadının bilimdişındaki erkek bileşeni ., Anima: Erkeğin bilinçdışındaki 
kadın ilktıpi (Budak, 2009:68) 
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yeryüzündeki büyük bir işi başarmak için ruhsal bir ateşe 
çevrilebilir” (Estes, 2018: 79). Bu öfke, hayattaki diğer olum- 
suzluklarla başa çıkmada ve onları yok etmede kullanılabilir. 

21. yy.'da “Vahşi Kadın”: “İnsan kadın doğmaz, sonradan 
olur” (Beauvoir, 1993: 231) diyen Simone de Beauvoir kadının 
toplum içindeki kimliğine değinir. Ataerkil toplum düzeni 
içinde şekillenen kadının kimliği, çeşitli ideolojik söylemleri 
de beraberinde getirir. 1980 sonrası neo-liberal dünya, toplu- 
luk bilincimizi, çalışma şeklini, zaman ve mekân algılayışını 
değiştirir. Neo- liberal süreç, toplumsal cinsiyet mitini meşru 
kılmak için kadınları “aynı anda farklı işleri koordinasyon 
halinde yürüten, sürdürülebilir yapılar kuran doğal becerilere 
sahip” ve “doğası başkalarıyla ilgilenmeye dönük” (Özuğurlu, 
2013: 21) özneler olarak yeniden kurar. Birden fazla iş yükü olan 
kadın artık “işçi, eş, anne”dir. Neo-liberal dünyada kadının 
yeri sorgulandığında elbette akla ilk gelen feminist hareketler 
olur. Feminist hareketinin ilk dalgasının oluştuğu 18. ve 19. 
yüzyıllarda kadın, kapitalizmin emek sömürüsüne ve bürokra- 
side ikincil statü atfetmesine karşı bir başkaldırı olarak gelişir. 
Bu yıllarda kadın, gündelik yaşamda ne birey ne de vatandaş 
olarak toplumda yer alır. Kadın ve erkek eşitliğine dayanan bu 
hareket, 20. yüzyılın başlarında seçme seçilme hakkı, mülk ve 
eğitim gibi konularda hak sahibi olmayı getirir. Burada ataerkil 
toplum yapısı kadının bireysel kimliğini yok sayar. Kadın sadece 
aile içinde bakım hizmeti ile var olur. 1970'li yılların muha- 
lif ortamında ortaya çıkan ikinci dalga feminist hareketlerde 
ise kadının; eğitim, siyasal katılım, medeni kanunda edinilen 
haklar ve çalışma yaşamına katılım gibi sivil hayatta yer alma 
çabası devam eder. Özellikle aile içi şiddet, pornografi, kadın 
cinselliği, kürtaj hakkı gibi konular gündeme gelir. Kadının; 
doğası gereği doğuştan korkak, beceriksiz, zekâsı kıt, zayıf ve 
duygusal ön kabulüyle kurulan ataerkil kültürle mücadelesi bu 
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aşamada başlar. Kadın, doğa /toprak ile özdeş kılınırken erkeğin 
uygarlık/medeniyet ile ilişkilendirildiği görülür. İrrasyonel ve 
duygusal varlık olarak görülen kız çocuklarının kimlikleri bu 
doğrultuda gelişir. Söz konusu olan ataerkil toplum yapısı Ma- 
visakal sembolünün kültürel karşılığıdır. Süre gelen inanışlarla 
örülü kültür yapılanmasında kadının yeri; ev işi, çocuk bakımı 
ve kocalarını mutlu etme temelleri üzerine kurulur. Dönemin 
medyası ile bu işlerden mutlu olan bir kadın imajı çizilir. Bu bir 
nevi Mavisakal'ın sözde özgürlük alanı ile benzerlik gösterir. 
Kendi bireysel farkındalığını keşfedemeyen kadın toplumun 
üzerinde kurduğu bu ataerkil yapı içinde doğal vahşi ruhunu 
kaybeder. “Özel ve kamu alanında görünmez kılınan aile içi 
şiddet, kadının ücretlendirilmeyen ev içi emeği, bedenin dene- 
timi ve kontrolü de feminist gündeme gelir” (Cangöz; 2019, 9). 
Kadının maruz kaldığı bu durum, artık politik olarak dikkat 
çeker. Ancak Türk kadınında modernleşmenin bir sonucu da 
“geleneksel ve modern kimliklerinin birbirinin reddine dayalı 
“şizofrenik” bir bölünmüşlük ile tanımlanan sınırlar içine sıkışıp 
kal(ır)” (Çakır; 2011, 505). Bu şizofrenik tutum köyde ezilen 
cahil, haklarını bilmeyen kadınlar ile şehirde çalışan okumuş 
“kurtulmuş” kadın olarak iki temel grup olarak düşünülür. 
Ancak kadın sorunları köyde bulunan kadınlarla özdeşleş- 
tirilir. Gerçekte öyle midir? Şehirde yaşayan modern kadın 
“kurtulmuş” mudur? Cornwall Andrea, Jasmine Gideon ve 
Kalpana Wilson Introduction: Reclaiming Feminism: Gender 
and Neoliberalism adlı eserinde kadınlar kimi zaman “her 
işin altından kalkan, becerikli tedarikçiler, güvenilir mikro 
girişimciler, kozmopolit vatandaşlar” olarak, kimi zaman da 
“kullanılıp atılabilir hizmetçiler, sömürüye uğrayan küresel 
işgücü, değersiz ve haklarından mahrum edilmiş diasporik 
vatandaşlar” (akt. Akgöz, 2016: 90) olarak karşımıza çıktığını 
ifade eder. Görüldüğü gibi yaşanan bu değişikliler kadına bir 
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taraftan emek piyasasında çalışma özgürlüğü verirken diğer 
taraftan ezilme ve sömürülme biçimlerini de derinleştirir. Böy- 
lece kadın “özne” olarak feminist mücadeleden uzaklaşır. Son 
dönemde yaşanan kadın cinayetleri, küçük yaşta evlilikler, kız 
çocuklarına tecavüz ve taciz olayları coğrafi konumdan, eği- 
tim ve kültür seviyesinden münezzehtir. Gelişen adli vakalarla 
birlikte son yıllarda kadının bireysel yaşamını dönüştürme 
arzusu, popüler kültür ve medya aracılığıyla sıklıkla gündeme 
gelse de. Duygu Asena'nın romanlarında olduğu gibi popüler 
bir feminizmden bahsedilemez. Ancak sosyal medyada her 
gün yeni feminist imgeler yayılmaya devam eder. 


“Vahşi Kadın”ın Edebiyattaki Yeri 

Anlatı düzleminde kadının yerine bakıldığında, “Tanrı- 
nın dünyaya babalık etmesi gibi yazarın da metnine “baba- 
lik” ettiği fikri etrafında oluşturulan” (Gilbert ve Gubar, 2016: 
46) ataerkil yaklaşım uzun yıllar boyunca kabul görmüş, bu 
kabulün bir uzantısı olarak kadınlar yaratıcılık ve kültürün, 
dolayısıyla edebiyat dünyasının dışında bırakılmışlardır. Eril 
iktidar gücü, kalemi ve yaratma gücünü de eline almıştır. Bu 
ortamda kadının edebiyat dünyasında kaleme uzanması 20. 
yüzyıla kadar “hadsizlik, küstahlık olarak değerlendirilmiş, 
böylece erkek yazarların oluşturduğu gelenek, edebiyat kanonu 
olarak yerleşmiştir” (Gilbert ve Gubar, 2016: 45-51). Virginia 
Woolf, 1929 yılında yayımlanan Women and Fiction'da “Kadın 
ve Kurmaca Yazın” başlıklı makalesinde erkeklerin “geleneğin 
belirleyicisi” olduklarını, yaşamdaki “değerler düzenini” er- 
keklerin kurdukları ve kurmaca yazın da büyük ölçüde yaşam 
üzerine kurulduğu için, erkeklerin değerlerinin edebiyatta da 
geçerli olduklarını söyler” (akt. Direnç, 2014: 4). Kadınların 
yazma eyleminde de erkek otoritesine maruz kaldıkları görülür. 
Erkekler tarafında yazıya geçirilen en eski masal ve mitlerde 
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kadın, “cadı” ve “azize” olarak ikiye ayrılır. Bu iki kategori 
kanonu oluşturan metinlerde kadının güzel/çirkin, iyi/kötü, 
melek/cadı gibi ikilikler üzerinde temsil edildiği görülür. Ge- 
nelde kadın, erkek egemen toplumun beklentilerini karşılayan 
“melek” ve bunlara sırtını dönen “canavar” imgesi ile vücut 
bulur. Ataerkil yapı içinde oluşturulan bu eserlerin zamanla 
egemen ideolojinin taşıyıcısı olan kanonu oluşturduğu görü- 
lür. Direnç, “yirminci yüzyılın ilk çeyreği tamamlanmışken, 
erkek yazarların arkalarında, en azından Homeros'un İlyada 
ve Odysseia destanlarına kadar geriye götürülebilecek yakla- 
şık üç bin yıllık bir edebiyat geçmişi ve geleneği” olduğuna 
dikkat çekerek, bu dönemde kadın yazarların “Woolf'un “ge- 
lenek yoksunluğu” olarak adlandırdığı duruma rağmen erkek 
geleneğinin uzun tarihinden kaynaklanan ağırlığı, görkemi 
ve saygınlığı karşısında var olabilme mücadelesi vermekte” 
kararlı olduklarını” (Direnç, 2014: 11) ifade eder. 

1970'lerden sonra feminist hareketlerle “kadın bakış açısı” 
gündeme gelir ve edebiyat kanonları tekrar sorgulanır. Feminist 
eleştirenin ilk modern yapıtı olarak kabul gören Wirginiya 
Woolf'un “Kendine Ait Bir Oda”sında kadının bireysel kimliği 
ortaya konulur. Kadın karşıtı mit ve imgeler ve eril geleneğin 
içinde var olabilme, kadın bakış açısıyla tekrar okunur. A. 
Walker, kadın yazarların geleneksel masalları gözden geçirerek 
yeniden yazmaları üzerinde durduğu The Disobedient Writer: 
Women and Narrative Tradition adlı çalışmasında, “masal- 
ları değiştirerek yeniden yazmak, yalnızca sanatsal değil aynı 
zamanda toplumsal bir eylemdir; anlatı pratiğinde kültürel 
dönüşüm imkânı olduğunu gösterir” der; ancak “isyankâr” 
olan yeniden yazımların, yalnızca “sahiplendikleri metinlere 
içkin otorite paradigmalarını ifşa eden veya sarsan” yeniden 
yazımlar olduğunu vurgular” (akt. Bacchilega, 2016: 48). Kadın- 
ların yeniden yazım ile varlıklarını ortaya koydukları görülür. 
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Estes'te bir kadın olarak topladığı öykülerin anlatıcılar tarafından 
aktarılarak vecd halinin okura geçmesini sağlar. Aslında her 
anlatış öyküyü tekrar yazmayı gerektirir. Çünkü anlatının ruh 
hali ve vurgulamak istediği unsurlar, anlatı esnasında tekrar 
şekillenerek dinleyiciye aktarılır. Dinleyici bu esnada hikâyedeki 
öznenin yerine kendine koyar. Sözlü kültürün en önemli ak- 
tarıcısı olan kadınlar, dolaylı veya doğrudan “kadın bakış 
açısı”nı aktarır. Son zamanlarda çoğunlukla kadın yazarların 
kaleme aldığı, ilhamını peri masalları ve halk efsanelerinden 
alan, feminist bakış açısı ile yazılmış postmodern hikâyeler 
göze çarpar. Adına Mythpunk denilen bu tarz ile yazarların 
yeni dönemde seslerini duyurdukları görülür. Walker'ın “asi” 
ya da “başkaldıran” yazarlar olarak adlandırdığı bu kadın ya- 
zarlar, Heidmann, “New Wine in Old Bottles” Angela Carter's 
Translation of Charles Perrault's “La barbebleuc”. adlı eserinde 
kadınların “eski şişelere yeni şaraplar doldurarak, özellikle 
basınçları ile bu eski şişeleri patlatacak olan yeni şarapları 
doldurarak” eski anlatıyı yerle bir edecek bir yol açtıklarını” 
(akt. Arda, 2018: 29) belirtir. Efsaneleri 21. yüzyıla taşıyan bu 
eserlerden biri İslam kültürünü dijital kültürle buluşturan G. 
W. Wilson'un “Elif” ve Rus efsanelerini günümüze taşıyan K. 
M. Valante'nin “Ölümsüz” adlı Mythpunk türünde eserlerdir. 
Ölümsüz'de biri ölümün efendisi diğeri yaşamın efendisi iki 
erkek kardeş arasında kalan genç bir kızın hüzünlü öyküsü 
anlatılır. Türk edebiyatında 2000'li yıllardan sonra yayımla- 
nan popüler kadın romanlarında ise durum bundan farksız 
değildir. Perihan Maden'in İki Genç Kızın Romanı'nda (2002) 
“safdil” olan Handan ile “vahşi kadın” arketipinin bir örneği 
olan Behiye karakterinin arkadaşlığı anlatılır. Zülfü Livaneli'nin 
Mutluluk'unda (2002) ise “Mavisakal”, Meryem'e tecavüz eden 
öz amcası ve bir kadının sonunu getiren yozlaşmış bir töredir. 
Elif Şafak Siyah Süt”te (2008) entelektüel yaşamla, evlilik ve 


334 ə MİTOLOJİ ARAŞTIRMALARI 


annelik kavramlarını bağdaştıramayan, kadınlık kimliğini 
sorgular. Murathan Mungan Kadından Kentler (2008) eserini 
birbirine benzer on altı tane kadın hikâyelerinden oluşturur. 
Bu kadınların kimi evliliğe hazır olmadan evlenen, ruhunu 
kaybedip kendi hayatına son veren, kimi ise sanatçı bir ruha 
sahip olup sonradan solup giden kadın hikâyelerinden olu- 
şur. Ayşe Kulin Dönüş'te (2013) her şeyin yolunda gittiğine 
inanan kadının (safdil) gerçeklerle yüzleşmesini ve bununla 
başa çıkmasını anlatır. Ece Temelkuran Düğümlere Üfleyen 
Kadınlar'da (2013) kendisini yüzüstü bırakıp çekip giden bir 
adamı, intikam için öldürmek isteyen Madam Lilla ve onun 
hikâyesine dâhil olan üç kadını anlatır. Bir nevi Mavisakal'ı 
öldürme yolculuğuna çıkan bu kadınlar, aslında içlerine, kendi 
psişelerine, doğru bir yolculuğa çıkarlar. Kadının toplumdaki 
yerine mizahi bir bakış açısıyla bakan Şebnem Burcuoğlu'nun 
Kocan Kadar Konuş (2014) ve Kocan Kadar Konuş 2 Diriliş'de 
(2015) Türk kadınının DNA'larına kodlanmış evlenme sap- 
lantısı konu alınır. Eserin isminden de anlaşılacağı gibi kadın 
“kocası” ile var olan bir varlıktır. Esprili bir dille süregelen 
ataerkil yapıya eleştirel bir dille yaklaşan Burcuoğlu'nun bu 
eserinde, “mahalle baskısını” odağa aldığımızda, Mavisakal'ın 
kültür üzerindeki etkisi görülebilir. Bunun gibi örnekleri ço- 
galtmak mümkündür. Hepsinin ortak paydada buluştuğu konu, 
bir kadının birey olma ve ruhunu tanıma sürecinde çeşitli 
yollarla hayatına giren yok ediciyle tanışma ve onunla başa 
çıkma yolculuğudur. 


Son Söz 


Mavisakal anlatısında kadın, “kurban edilecek koyun” veya 
uçmakta olan bir “Anka Kuşu” dur Genelde kadınları karşısına 
alan bu ürkütücü masal, yeniden yazımlar sayesinde toplumsal 
açıdan anlamlı ve başarılı bir kadınlığa geçiş hikâyesi ola- 
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rak tekrar kazanılır. Kurban rolündeki kadın, burada kader 
mahkümu olan edilgen bir varlıktır. Edilgen kadının gerek 
dizi ve filmlerde gerek öykü ve romanlarda genelde “karanlık 
adam”a bir yönelimi olduğu gözlemlenir. Kadının yaralı ru- 
hunda var olan “karanlık adam” (yok edici), onun hayatındaki 
açık kapılardan girip, yaratıcı ve üretken ruhunu yavaş yavaş 
sömürür. Sonunda kadın işe yaramaz bir hale geldiğinde ya 
hayatına son verir ya da ömür boyu kurban rolünde yaşayıp 
gider. Hangi çağda ve hangi yaşta olursa olsun kadın, bu 
yok ediciyi tanıma ve onunla mücadele etme gücünü elinde 
tutmalıdır. C. P. Estes, topladığı öykülerle günümüzde de ka- 
dınların “vahşi kadın” psişesini ayakta tutmaya çalışır. Ayrıca 
bu mit ve öyküler çocuklara okunan masalların arketiplerini de 
içinde barındırır. Ebeveynler, çocuklarına bu mit ve sembolleri 
kullanarak daha sağlıklı öykü seçimleri yapabilir. Özellikle 
kız çocuklarının beş yaş öncesine dayanan eğitiminde şekil- 
lenen yok ediciye karşı oluşturulan savunma mekanizması 
için bu tuttum, önemli görünmektedir. 21. yüzyıl neo-liberal 
çağda kadının erginlenmesi feminist yaklaşımlarla açıklansa 
da bunun yeterli olmadığı görülür. Feminist süreçte kadının 
toplumdaki yeri iyileşse de üzerine aldığı iş, aile ve eş yükü ile 
birlikte bireyselleşme yolunda yeni sömürüler ortaya çıkmak- 
tadır. Kadın, becerikli iş kadının yanı sıra sömürülüp atılan 
hizmetçi, değersiz ve haklarından mahrum edilen bir varlık 
olarak yeniden mücadele etmek zorunda kalır. Kadının bu 
ikircikli durumu 2000'lerden sonra yayımlanan kadın konulu 
romanlara da yansır. Bu romanlarda kadın, kimi zaman öz 
benliği için mücadele eden “vahşi kadın” ruhunu, kimi zaman 
yok edicinin (eş, aile, arkadaş, kültür vb.) kurbanı olan safdil 
ruhunu yansıtır. 
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MİTOLOJİ VE SEMBOLİZM EKSENİNDE 
DEDE KORKUT HİKÂYELERİ VE 
KALEVALA DESTANINDA YER ALAN 
BÜYÜSEL NESNELER ÜZERİNE BİR 
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Giriş 

Mitolojiler çok açılımlıdır. İçlerinde çok sayıda sembolik 
öğe bulundurduklarından, mitolojiler, eskilerin anlatmak 
istedikleri her şeyi ifade etmeye yarayan geniş kapsamlı bir 
anlatım metodudur. Bu yöntemle evrende ve dünyada oluşan, 
gelişen olgu ve olaylar anahtar niteliğindeki kişileştirmelerle 
anlatılabilmiştir. Ancak bazen birbirinde çok uzak konular 
bile aynı anahtar kişiliklerle anlatıldıklarından, mitolojilerin 
bizzat kendileri gibi yöneldikleri konular da bu gizemli örtünün 
arkasında saklıdır (Ateş, 2001: 33). 

“Sembol, Frolovun ifadesiyle, hem işareti (imi) hem de 
imgenin gizilgüçlerini bir araya getirir; bunları iletişim bağ- 
lamında gerçekleştirir. Basit sembolik işaret bile son derece 
geniş bir içeriğe sahiptir” (Ateş, 2014: 29). Dolayısıyla sembo- 
lün etkisi tarihsel süreç içerisinde farklı işlevlere bürünerek 
işlevini devam ettirebilir. “Birisi bir hayal gördüğünü ya da 
sesler işittiğini ileri sürerse artık o kutsal biri ya da bir kâhin 
gibi muamele görmez ve daha çok bir ruh hastası sayılır. Eski 
Yunanlıların mitlerim ya da Kuzey Amerika yerlerinin halk 
söylencelerini okuyor ama onlarla bizim “kahramanlar” ya 
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da dramatik olaylar karşısındaki durumumuz arasında hiçbir 
ilişki görmüyoruz. Onların temsil ettiği semboller insanlık 
için önemlerinden hiçbir şey yitirmiş değiller” (Jung, 2009: 
106). Zaman içerisinde algılayışın ve öğretilerin değişimi ile 
sembollere atfedilen anlamlar da değişim göstermiş ve bazı 
inançlar önemini kaybetmiştir. Mitin “soyut bir kuram ya da 
imgeler gösterisi” olmadığını söyleyen Eliade (2001: 24) ilkel 
insan için doğalmış gibi görünen olayların aslında bilinç sizce 
algılayışı olduğuna dikkat çeker. 

Sembol “bir şeyi diğerinin şeklinde hayal etme anlamına 
gelir” diye ifade eden Avis (1999: 103) “sembolleştirmede bir 
etken rol oynarız. Yaratıcılığımızı ve yaratıcı gücümüzü or- 
taya koymak durumundayız. Bu sembolleri yaratmada uygu- 
lanan bir yöntemdir ancak sembollerin bize vermek zorunda 
olduklarını algılamak için, hayali kalıcılık ile dâhil olmamız 
gerekir ve onun sembolleştirdiği şeyin gerçeğine katılmaya 
nasıl olanak sağlayacağı bilinmelidir ve hayalin simgeciliğin 
ortamı olduğunu” ifade eder. “Simgeler anlam ifade etmekten 
ziyade anlam yaratma kapasitesi sağladığını” ifade eden Cohen 
(1999: 12) “ne olduğundan ziyade nasıl olduğu ile ilgilendiğini” 
belirtmektedir. Diğer bir değişle bir nesne göründüğünün öte- 
sinde göstergelere sahip olabilir. Bunun nasıl meydana geldiği 
bulunduğu kültürün bilincine göre şekillenmektedir. 

“Mitolojilerdeki sembolik anlatımın karmaşık kurgusu çö- 
zümlenemediğinde sembollerin oluşturduğu kompozisyonları 
anlamak da mümkün değildir” diyen Ateş (2001: 19) mitolojilerin 
anahtarlarının yine mitolojilerde gizli olduğunu belirtmiştir. Bir 
olgunun ya da olayın sembol dili üzerinden taşıdığı anlamlar 
insan zihninde farklı işlevleri taşır ve anlamlandırma yoluyla 
görünmez olana, bilinmeze, mistik olana karşı somutlaştırma 
çabası ve duyusal olarak varlığını kabul etme yönünde ilerlerler. 
“Sembol başka bir şeyin yerinde duran, onun yerini alan, onu 
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temsil eden anlamına gelmesinin yanında bir tecrübenin, bir 
duygunun ya da bir düşüncenin yerine geçtiğini varsaydığı- 
mız bilinç dışını yansıtan bir kavramdır” (Fromm, 2015: 28). 

Türk kültüründe yer alan sözlü anlatı unsurlarından des- 
tanlarda tematik, tipolojik ve motif açısından farklılıklar 
görülür. Bu çalışmada sembolizm ekseninde mitolojik unsur 
ihtiva eden nesnelerin sihirli olma özelliğinin Türk ve Fin 
kültüründeki benzer ve farklı yönleri ele alınacaktır. Nesne- 
lerin somut varlıkları altında gerçekte sağladıkları manevi ve 
fiziksel gücün bir toplumun hayatına ne kadar etki ettiği ile 
kılıç, savaş aletlerinin sihirli gücünün ve kutlu kılınmışlığın 
zamanla reel kullanımda yerini aldığı destan zamanı ile anla- 
şılabilir. Bu durumu Köroğlu destanında görebiliriz. Köroğlu 
Destanında yer alan silah araç gereçlerine bakıldığında “kılıç, 
kalkan, kargı, külüng” gibi demirden yapılmış aletler ile “ok 
ve yay” etrafına korku salan Köroğlu gibi bir yiğidin gücüne 
güç katan tamamlayıcı ögeler olarak görülmektedir (Kaplan 
vd, 1973: 10). “Kahramanın silahlarına güvenmesinin yanı 
sıra demirin ve bakırın o dönem hayatı içinde kutsal sayılması 
ile ilgili bir anlayışın ortaya çıkmasının” (Özarslan, 1998: 431) 
yanında sosyal statünün kutsal sayılan eşyalar ile kazanılması 
da bir diğer unsurdur. 

Türk kültüründe kahramanla bütünleşen silah araç ge- 
reçleri yiğitlik göstergesi olagelmiştir. Avlanan, savaşan han 
çocuklarının kendilerini ispatlamaları sırasında başvurduk- 
ları aletler arasında “ok, yay, kılıç” önemli bir yere sahiptir. 
Bunun yanında “ateş ya da kara kaygılı rüyalar görmenin iyi 
yorumlanmamasına karşılık Oğuz Kağan destanında Oğuz 
Kağan'ın nazırı Uluğ Türük'ün rüyasında bir altın yay ve üç 
gümüş ok görmesi üzerine Oğuz Kağan çocuklarını avlanmaya 
göndermiştir. Babanın evladına yerini bırakabilmesi için adeta 
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ruhsat niteliği taşıyan bu savaş aletleri, ilk destanlardan olan 
Oğuz Kağan Destanı'nda Oğuz Kağan'ın çocuklarını avlan- 
maya göndermesi ve Kün, Ay, Tulguz'un bir altın yay, Kök, 
Tağ, Tengiz adlı çocukları ise üç gümüş ok bularak geri dön- 
meleri neticesinde Oğuz Kağan'ın yurdunu çocukları arasında 
bölüştürerek yurdunu teslim etmesi ile sonuçlanır” (Bang ve 
Rahmeti, 1936: 31). Burada okun ve yayın sihirli oluşundan 
açıkça bahsedilmemektedir ancak bu aletlerin altın ve gümüşten 
olması sıradanlıktan uzak olduklarını gösterir. 

Oğuz Kağan Destanında da Oğuz'un kararı “yay ve oku yay 
verdiklerinin yeri daha üstte olsun ve orduda sağ kolu teşkil 
etsinler. Kendilerine ok verdiklerinin yeri daha altta olup sol 
kolu teşkil etsinler. Zira yaya Padişah gibi hükmeder; ok ise 
ona tabi bir elçidir” diye anlatılır (Togan, 1982: 48; Sümer, 
1959: 362). Okun ve yayın yurt kurmada bir devletin devam- 
lılığında belirlenen stratejide önemli bir yeri olduğu görülür. 
Yayın, oka göre daha üstün olduğu da açıkça anlatılmaktadır. 

Türk kültürünün önemli yapı taşları ve kültürel değerle- 
rin ve mirasın taşıyıcısı ve aktarıcısı görevini taşıyan Oğuz 
Kağan destanı gibi Dede Korkut anlatıları da sözlü geleneğin 
önemli yapı taşlarından olup günümüzde birçok çalışmaya 
konu olmakta ve her çalışma da günümüze ve geleceğe farklı 
ufuklar açmaktadır. Geçiş dönemi olmasından dolayı içerisinde 
İslamiyet öncesi ve sonrası unsurları barındırarak çözülmeyi 
bekleyen birçok kültürel şifreyi de içerisinde barındırmakta- 
dır. Farklı disiplinlerinde inceleme alanına giren Dede Korkut 
anlatıları motif, tipoloji, tema, kült açısından incelemelerin 
kaynağı olmasının yanında sosyo-psikolojik açıdan da çalışılan 
zengin bir eser olma özelliği taşır. Dede Korkut anlatılarında 
pek çok olağanüstü kahraman, hayvan, olay örgüsünün yer 
almasının yanında sembol olma özelliğine sahip nesnelerin 
ve bu nesnelerin işlevleri de dikkat çekmektedir. 
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Bunun gibi Fin halkının milli destanı ve millet olma yo- 
lundaki önemli derleme çalışmalarının sonunda sahip olunan 
Kalevala destanında da sihirli nesnelerin varlığına fazlaca rast- 
lanmaktadır. Bilindiği üzere Elias Lönnrot tarafından derlenen 
“Kalevala'nın varlığı Fin uluslarının tarih öncesinden bu yana 
bir medeniyete sahip olduğunu ispatlamıştır. Bu destanda Fin 
uluslarının tarih öncesi kutsal değerleri, dini telakki ve ritüel- 
leri, dünyaya bakış tarzları ile ilgili birçok bilgiler, Kalevala'nın 
merkezi kahramanı Vâinâmöinen nezdinde aktarılmaktadır. 
Dolayısıyla, bir destan tipi olan Vâinâmöinen milli bir simge 
haline gelmiştir” (Çobanoğlu 2002: 97). İki destan arasında 
benzerlikler olduğu gibi farklılıklar da mevcuttur. Bu farklılık 
büyüsel nesneler açısından bakıldığında Kalevala da dikkati 
çeken müzik aleti olarak kantele, mistik olarak da Sampo adlı 
nesne olduğu görülmektedir. Dede Korkut'ta ok, yay, kılıç, 
yüzük dikkat çeken nesneler arasında iken Kalevala da farklı 
nesnelerin olması bir farklılıktır ancak işlevsel ve sembolik 
olarak temsil edilenin benzerliği dikkati çekmektedir. 

Bu çalışmada müzik ve mistik aletlerin nasıl büyüsel bir 
özelliğe sahip oldukları iki farklı kültüre ait destanlar bağla- 
mında tespit edilerek mitoloji ve sembolizm açısından değer- 
lendirilecektir. 


Müzikal Aletler 


Müziğin sihirli gücü ve ritüellerdeki rolü göz önüne alındı- 
ğında tarihsel süreçte müzik, oyun ve dans üçlemesinin insan 
hayatındaki önemi ve işlevi dikkati çekmektedir. Doğa ile baş 
başa kalan insanoğlu tabiat olayları ile hayvan davranışlarını 
taklit etmişlerdir. Dolayısıyla bir takım oyunlar geliştirmiş ve 
inanç ekseninde ritmik hareketler ve tekrarlanan davranışlar 
ile ritüeller ortaya koymuşlardır. Müziğin bilim olarak ince- 
lenmesinden önce hayatın ritmi içerisinde olmazsa olmaz bir 
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özelliğe sahip olduğu görülmektedir. Müziği sembollerin dili 
olarak da görmek mümkündür. Müzik ile sergilenen hare- 
ketler, çalınan aletler, sesin kullanımı insanın doğasında var 
olan ruhsal bir dışa vurum olarak nitelendirilebilir. Müzik ile 
ortaya konulan fiziksel hareketlerin sembolik anlamlar taşı- 
dığını halk oyunlarında, şaman ayinlerinde, konserlerde vb. 
görebiliriz. Müzik sözlü ve sözsüz olarak üretilen her insanda 
farklı etkiler bırakabilen kültürleri birleştirme gücüne sahip 
aynı zamanda milli kimlik oluşumunda önemli bir yere sahip 
olan unsurlardan biridir. Söze büyüsel bir anlam kazandıran 
müzik aletlerinin geçmişten günümüze dinsel ya da din dışı 
ritüellerde başat rol oynadığını söyleyebiliriz. 

Turner (2000: 14) “verilmiş statünün çoğu zaman geleneksel 
toplumlarda yaygınlığına” vurgu yaparak, toplumda kabul gör- 
menin ve belli bir statüye sahip olabilmenin özellikle geleneksel 
öğretiler bağlamında bireyin sahip olduğu ve diğerlerinden 
farklı yeterliliklere sahip olması göz önünde bulundurularak 
sosyal statüsünün alt ya da üst olarak değerlendirilebilece- 
ğini ifade etmiştir. Dede Korkut kopuzu ile birlikte ders verici 
sözler aktaran, lider, yol gösterici olma özelliği ile bilgeliğin 
yansımasıdır. Günümüzün âşıklık geleneğinin içerisinde yer 
aldığı sosyo-kültürel değerlerin değişmesine rağmen temelindeki 
bahşılık, ozanlık geleneğinin yattığı bilinmektedir. 

Kopuzun yalnızca tedavi ve kötü ruhları kovmada kullanılan 
bir ses aleti olmadığını belirten Ögele (2000) göre: 

1. Velilik ve ululuk sembolü idi. Dede Korkut'ta görüldüğü 
gibi. 2. “Gazi erenlerin başına ne geldiğini” söyleyen bir sembol 
idi. 3. “Ulularla haberleşme”, medet ve yardım isteme sesiydi. 
4. “Kopuzla öğülen yiğitlere güç veren” boğalar ile buğralar 
yenmelerine imkan veren, ilahi bir sesti. Kanturalı Hikâyesi'nde 
olduğu gibi... 5. Topluluğa haber veren, halkı uyaran kutlu 
ses de kopuzun kutlu sesidir. Beyrek'in yurduna dönüşünde, 
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atını verip, bir kopuz alması gibi... 6. “İyi ruhları çağıran, 
kötü ruhları kovan kutlu ses de” kopuzun sesidir. 

Güç veren, saygınlık kazandıran, övgü vasıtası olarak Dede 
Korkut tarafından çalınan kopuz eğlence için, lirik anlatımın 
yoğun olduğu bölümlerde başvurulan mistik güce sahip bir 
çalgı aletidir (Keskin, 2008: 73-74). 

Hey 

kırk eşim kırk arkadaşım, niye ağlıyorsunuz, 

kolca kopuzumu getirin övün beni dedi. 

Burada kırk yiğit Kan Turalıyı övmüşler, 

görelim hanım nasıl övmüşler (Ergin, 1971: 141) 

Sultanım Kan Turalı 

Kalkarak yerinden doğrulmadın mı 


Yelesi kara cins atma binmedin mi... diye devam eden 
sözlerin ardından boğa ile çarpışan Kan Turalı boğanın alnına 
vurduğu yumrukla boğayı alt etmiştir (Ergin, 1971: 142). 

Kan Turalı'nın Selcen hatuna kavuşabilmesi için karşısına 
bu kez de aslan çıkartılır ve bunun üzerine yiğitlerinin ağ- 
ladığını gören Kan Turalı “Bre alca kopuzumu ele alın beni 
övün, sarı elbiseli kız aşkına bir aslandan döneyim mi” (Ergin, 
1971: 143) demesi kopuzun güç sağlayan bir işleve sahip oldu- 
ğunu göstermektedir. Dede Korkut gelecekten haber veren, ne 
söylese olan, ismi azam okumakla ona el kaldıranın kolunu 
havada kurutup, tutan, mucizevi bir şahıstır. Ayrıca onun adı 
ile bağlı olan kopuz düşman elinde oluşa Oğuz kahramanları 
o kişiye el kaldırmazlar. Lakin bütün bu ulvi sıfatlarda Dede 
Korkut o kadar da mukaddesleştirilmemiştir. Kitapta hiçbir 
Dede Korkut'un yerde dini tebliğ etmesine ait küçük bir işaret 
dahi yoktur. Dua yazmaz, Kur'an okumaz, yas merasimi dü- 
zenlemez. Dede Korkut bütün halkın manevi lideridir, büyük 
güçlü yiğitlerin biçare işi, onun müdrik sözü yapabilir. O des- 
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tandaki şahıslardan esasen keskin aklı, kabiliyeti ile farklıdır 
(Cemşidov, 1990: 62-63). 

Kopuzun yanında Türklerin en eski çalgılarından olan kaval 
içi boş olması ve herhangi ikinci bir parçaya ihtiyaç duyulmadan 
üflenmek suretiyle ses çıkarılabilen türde olduğundan diğer 
türevlerine öncülük etmektedir. Gazimihal (2001: 7) “Cenup 
Anadolu sunda yaşayan halk ve göçebeler arasında kaval adeta 
mukaddes bir alet” olduğunu ifade ederek halk kültüründeki 
yerinin önemine vurgu yapmış ve destanlarda gördüğümüz 
kavalın sihirli gücüne temel oluşturmuştur. 

Dede Korkut destanında Türk düşünce yapısı ve tarihinde 
önemli bir yere sahip olan kopuz için Ögel, Radlof”dan aktar- 
dığı ifadeler kopuza verilen öneme vurgu yapmaktadır: 

Eyvar olan Tanrım! Yanıldığımda yardım dilenirsem, bana 
güç ( calgap) ve izin verl 

Karagay ağacının dibi nden ( tübünen), koparıp ( ayrıp) 
aldığım, kopuzuml 

Üyenki ağacının dibinden ( tübünen) oyup, aldığım kobuzuml 

Kızıl çalı tobulgu'dan per deni ( caşık) yaptığım kobuzuml 

Taşlar üzerinde biten ırgay çalısından, kulağını yaptığım 
kobuzum! İfadeleri ağacın dibinden oyulup alınmış kopuzun 
mitolojik bir motif olarak ele alınmasının gerektiğinin de altını 
çizmektedir (Ögel, 2000: 104). 

Dede Korkut anlatılarında kopuzun yerini Kalevala desta- 
nında kantele almaktadır. Kantele turna balığının kemiklerinden 
yapılan Finlilere ait milli bir müzik aletidir. Kalevala destanında 
turna balığından kurtulmak için öncelikle Vâinâmöinen'in 
cesur, olağanüstü müzik yeteneğine sahip kahramanı olan 
Lemminkaine'nin daha sonra da demirci Ilmarine'nin çaba- 
ları yetersiz kalmıştır. 
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Finlilerin çalgısı 

Neşe vermiyor, 

Ninni de söylemiyorsa 

Atıverin suya, dalgalara 

Ya da alın götürün 

Bulduğunuz yere, 

Yapanının eline, 

Keşfedenin parmaklarına! 

Kantele şöyle dedi: 

-- Daha erken suya girmem 

Ya da dalgada sürüklenmem! 

Güzel nağmelerim var 

Değerimi bilenin elinde! 

Sazı alıp gittiler 

Yapanının eline, 

Keşfedenin, değerini bilenin 

Dizine yerleştirdiler. (Lönnrot, 1966: 200). 

Bu durum Kalevala destanının bilge, yaşlı, kantele çalıp 
efsunlu sözler ile canlıları büyüleyen destanın başkahramanı 
Vâinâmöinen statüsünün farklılığını bir kez daha ortaya koy- 
maktadır. Turna balığını ilk denemede başını gövdesinden 
ayıran Vâinâmöinen diğer iki kahramanı başarısızlıkların- 
dan dolayı eleştirmiştir. Karaya vardığından kayığın altında 
kalan balık başı ile yapılan yemekten arta kalan kılçıklardan 
Vâinâmöinen'in yaptığı Kantele'yi önce genç kız ve erkeklerin 
ardından Pohjoladaki kadın erkeğin denemelerine rağmen yeterli 
başarının gösterilmemesi Vâinâmöinen'in yaptığı kantelenin 
bir bütün olduğunu, kutsiyet kazandığını göstermesi açısından 
dikkat çekicidir (Lönnrot, 1966: 200). Vâinâmöinen kendi icadı 
olan sazı başarıyla çalar. Bütün yaratıklar, havadaki, sulardaki 
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periler, kendisini dinlemek için etrafında toplanırlar. Kalpler 
duygulanır, gözler yaşarır. Vâinâmöinen'in de hislenmiştir ağ- 
lar. Ozanın gözyaşları sulara karışır. Sulara karışan ozanın 
gözyaşları mavi inciler olurlar (Lönnrot, 1966: 201). 

Orta Asya'da ozan ile kopuzunun bir bütünlük içerisinde 
oluşu ile Vâinâmöinen elinde kantelenin değer kazanıp, hoş 
sesler çıkarmasında paralelliğin olduğu söylenebilir. Seyidoğlu 
(1996: 53) davulun sesinin çıkardığı gürültünün büyüsel, sihri 
olmasından dolayı kötü ruhları kovduğunu belirterek bunun 
müzikal bir büyü olduğunu ifade eder. Sibirya şamanlarının 
trans halindeki seyahatinin hazırlık evresinde büyülü sesi ile 
kopuz yer almakta olduğunu söylemesi kantele, kopuz, kaval 
gibi sihirli müzikal aletlerin şaman ayinlerinin önemli bir 
parçası olduğu ortaya koyar. Farklı kültürlerin farklı müzik 
aletlerinin işlevsel benzerliklere sahip olduğu görülür. 

Vâinâmöinen'in kantele ile şarkılar söylemesi ve tabiattaki 
tüm canlı âlemini etrafında toplaması güneş tanrıçasını, ay 
perisini bile etkisi altına alması mübalağalı bir şekilde anla- 
tılmaktadır (Lönnrot, 1966: 204). Vâinâmöinen'in duygulanıp 
ağlamasının sonucunda gözyaşlarının denize akması, oradan 
da daha dipteki kara çamura akması olumlu giden olay örgü- 
sünde bir an duraksamaya neden olmaktadır (Lönnrot, 1966: 
207). Çünkü kara ve çamur, su kültüne göre kötü iyelerin yer 
aldığı yer altı âleminin sembolüdür. Deniz, ırmak, göl gibi 
yerler de yer altına geçiş kapısı olması nedeniyle, gözyaşla- 
rının tekrar geri gelmesi istenmektedir. Yalnızca mavi başlı 
ördeğin Vâinâmöinen'in gözyaşlarını çamurdan alabilmesi ve 
gözyaşlarının her birinin mavi incilere dönüşmesinde mitsel 
bir inanışın izleri görülmektedir. Renklerin manası göz önünde 
bulundurulduğunda Türk kültüründe mavi gök tanrının sim- 
gesi olan bir renktir. Göğün renginin de mavi oluşu mavi 
rengin koruyucu, yüce, yaratıcı özelliğin bir parçası olduğunu 
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gösterir. Bunun yanında “sulara batma kozmolojik düzlemde 
olduğu kadar, antropolojik düzlemde de kesin bir yok olmaya 
değil de, ayrışmamış olanla geçici olarak bütünleşmeye eşde- 
ger olmaktadır. Bunun arkasından söz konusu olan kozmik, 
biyolojik veya kurtuluşa yönelik bir an olmasına göre, ortaya 
yeni bir yaradılış, yeni bir hayat veya yeni bir insan çıkmakta 
olduğunu ifade eden Eliade (1992) suyun arınma, yeniden var 
olma, dirilme gibi olguları sağladığını Tufan olayı, yeni doğan 
ya da ölü merasiminde de suyun işlevine dair bazı benzer 
çıkarımlarda bulunmuştur. 

Kanteleyi tekrar elde etmek için suya düşen kantelesini 
Ilmarinen'in yaptığı çatal ile bulmaya çalışılması. Sampoya 
sahip olmanın verdiği mutluluğun tamamlanması için kan- 
tele çalıp şarkı söylemenin gerekliliğine vurgu yapılmaktadır 
(Lönnrot, 1965: 242-244). Kantelenin parçalarının farklı ağaç 
türlerinden yapıldığı görülür. Türk destan ve masallarında 
görülen elmanın zürriyet timsali oluşu Kalevalada elma ağacı 
ile kantelenin anahtarlarının yapılması olarak karşımıza çık- 
maktadır. Guguk kuşlarının ötmesi sonucu elma ağacından 
dökülen elmalar altın ve gümüşe benzetilmektedir (Lönnrot, 
1965: 248). 

Yeni kantele ile huzurun ve mutluluğun yeniden gelmesi 
yer üstü, yer altı, orman âlemi kantelenin sesinden etkilendiği 
ve harekete geçtiği belirtilmektedir (Lönnrot, 1965: 250-251). 
Anlaşılacağı üzere Kalevalada kantele çalıp, şarkı söyleyen ve 
etrafındaki canlıları etkileyebilen Vâinâmöinen'in ozanlığının 
yanında şaman olduğu açıkça ifade edilebilir. 

Thompson'un Motif -İndeks of Folk Literatüre çalışmasında 
“D1210. Sihirli müzik enstrümanı” motifi yukarıda bahsedilen 
müzik aletlerinin büyülü gücünün ortaya çıkardığı genel bir 
motiftir. Ancak kültürel farklılığın müzik aletlerine yansıması 
Türk destanlarında kopuz ve kaval, Kalevala da kantele olarak 
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ortaya çıkar. Bunun yanında kantelenin yapılışındaki mitolojik 
unsurlarda detaylı şekilde anlatılmıştır. 

Bu tespitlerin yanında kopuz ve kantele gibi büyülü güce 
sahip olduğu inanılan müzik aletlerinin ortaya çıkışı ve icra- 
sının yerleşik düzene geçiş ile sağlanabileceği de söylenebilir. 
Avcı-toplayıcı yaşam şeklinden yerleşik ve zirai toplum yapısına 
geçişi sembolize eden bu aletler halkların sosyo-ekonomik yaşam 
şartlarının evreleri hakkında da bilgi verebilmesi açısından 
önemli bir yere sahiptir. “Geyik ve ayı mitolojisi av kültürü, 
arpa, biranın yaratılışı hakkında Kalevala'nın başında bilgi ve- 
rilmesinin yanında, ekip-biçme ile ilgili şarkılar tarım kültürü, 
demirin kökeni, teknenin yapılışı, kantelenin kökeni, büyük 
öküz daha ileriki seviye ulaşmış teknoloji kültürü” hakkında 
bilgi vermektedir. (Pentikainen, 1999: 162). Kalevala için yapı- 
lan bu tespit Dede Korkut için de ortak özellik taşımaktadır. 


Mistik Nesneler 


Dede Korkut destanlarında Tepegöz ün mağarasında bulu- 
nan biri kınlı biri kınsız kılıçtan bahsedilmektedir. Tepegözün 
“kınsız keser benim başımı, git getir, benim başımı kes” demesi 
Tepegözün canının kılıçta saklı olduğuna işarettir (Ergin, 1964: 
90; Gökyay, 2006: 183). Bunun yanında Tepegözün peri anasının 
ok batmaması, kılıç kesmemesi için oğlunun parmağına bir 
yüzük takması sonrasında okun batmadığı, kılıcı kesmediğinin 
görülmesi sihirli nesneler arasında yüzüğün de yer aldığına 
örnektir (Ergin, 1964: 86; Gökyay, 2006: 176). 

Oğul oğul ay oğul 

Düşmana girip baş kesmedin 

Adam öldürüp kan dökmedin 

Elâ gözlü kırk yiğidi beraberine al 

Göğsü güzel koca dağlar başına çık 
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Benim savaştığımı benim dövüştüğümü 

Benim çekiştiğimi benim kılıçlaştığımı 

Gör de öğren ve hem bizim için pusuya yat oğul (Ergin, 
1971: 103) 

Kazan Bey kardeşi Kara Göne'nin, dayısı Aruz'un baş kesip, 
kan döküp, ganimet alıp ad kazandığını söylemektedir: 

“Karşıma doğru baktığımda seni gördüm 

On altı yaşına geldin 

Bir gün ola düşeyim öleyim sen kalasın 

Yay çekmedin ok atmadın baş kesmedin kan dökmedin 

Kanlı Oğuz içinde ganimet almadın” (Ergin, 1971: 98) 
sözleri ile ad almanın yiğitlik göstergesi ile kazanılabileceği 
ifade edilmektedir. Burada ok ve yay motifi tekrardan karşı- 
mıza çıkmaktadır. Burada kahramanlığın ve ad alabilmenin 
sembolü olan yiğitlik göstergesinin ok atma, kılıç kuşanma 
ile olabileceği anlaşılmaktadır. 

Görüldüğü gibi sihirli nesnelerin kahramanın engelleri 
aşmada, zafer kazanmada etkili olduğu görülmektedir. Kah- 
ramanın olağanüstü atı gibi sahip olduğu ok, yaya, kılıç gibi 
nesneler de olağanüstü özellikler taşımaktadırlar. Özellikle 
kahramanın canının saklı olduğu bu araç-gereçler bir tür 
kahramanın koruyuculuğunu yapar ve canını muhafaza eder. 
Nasıl ki doğumu olağanüstü nitelik taşımaktaysa ölümünün 
de kahramana yaraşır biçimde olması beklenir. Ruhunun Düş- 
man eli ile öldürülmekten kurtulan kahramanların ruhları 
ok, mızrak, kılıç, bıçak gibi savaş aletlerinde yer alırken ka- 
dın kahramanların ruhları bilezik, yüzük, gerdanlık gibi süs 
eşyalarına geçmektedir (Duymaz, 2008: 17). 

“Finler'de de taşlarla ilgili inançlar bulunduğu, kötülüklere 
karşı güvenlik tedbiri olarak, ahır, samanlık, avlu ve mutbahlara 
taşların gömüldükleri biliniyor” (Tanyu, 1968: 18). İlkel inanç- 
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larda dünyanın yaratılışı ve insanın menşei meselesinde de taş 
inancının rolüne vurgu yapan Tanyu (1968) pek çok toplumda 
taşlara atfedilen kutsallık dikkati çekmektedir. Çünkü “taşı 
türlü işlerde(bereket), bolluk getirmesi için (şeklen elverişli) 
bir taşı, bol mahsul elde etmek üzere, mesela verimli bir ağa- 
cın yanında bulup alıyor, götürüp bahçede başka bir ağacın 
verimini artırmak üzere, onun yanına gömen” ilkel insanın 
taşa dair inancı köken olarak çok eskilere dayanır (Tanyu, 
1968: 20). Bu açıdan bakıldığında sahip olunduğunda olumlu 
etkiler sağlayan taşın kutsallığı Kalevala da Sampoya geçmiş 
olarak görülebilir. 

“Yada taşı ile yağmur ve kar yağdırılması, rüzgar estirilmesi 
kamlık (kahinlik)” olgusuna örnek gösterilerek yada taşının 
belli çerçevede büyüsel özelliğini ortaya koymakta olup doğa 
olaylarına etkisine vurgu yapılmıştır (Atalay, 1992: 3). “Yada 
taşına okumakla, yağmur, soğuk, rüzgar” gidi doğa olaylarının 
gerçekleştiği inancı hakimdir (Çiçekli, 1970: 103). Bu konuda 
İnan (2006) yada taşı ile ilgili olarak Türk tanrısının Türkle- 
rin ceddi alasına yada (yahut cada, yat) denilen bir sihirli taş 
armağan ettiğini ve bununla istenildiği zaman yağmur, dolu 
yağdırılabildiği, fırtına çıkarılabildiği bilgisini vermektedir. 

Toprağın ürün vermesi, bitkinin, ağacın bol olması verim- 
lilik sembolü olarak destanda yer alır. Gerçek hayatta insanın 
yaşayışına olumlu etki eden bu durum destanda da mitolojik 
öğeler ile anlatılmaktadır. Vâinâmöinen ve arkadaşları, kıt- 
lık içinde yaşayan köyleri için kuzeydeki insanların yaşadığı 
bir kasabada, Sampo adında sürekli un üreten sihirli bir de- 
ğirmeni çalmaya gitmeleri kahraman tipinin özelliklerinden 
olan halkının refahı, huzuru için çalışan karakter özelliğidir. 
Sampo adındaki nesnenin kutsal olmasını sağlayan unu üre- 
tiyor olmasıdır. Destanlar tarihi vesika olma özelliğine sahip 
olduklarından böylesi kıtlık meselelerinin gerçekliğine vurgu 
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yapılmaktadır. Geçmiş zamanlarda Fin halkı kıtlık ile mücadele 
etmiş olması genellikle toplulukların karşılaştığı sıkıntıların 
başında gelir. Fin halkının bu mücadeleyi kazanmaları ve 
bereket, bolluğun sürekliliğini ise kutsal saydıkları Sampoya 
yüklemişlerdir. Bu yüzden Sampoya sahip olmak güce sahip 
olmakla eş değerdedir. 

Sampo; şaman davulu, güneş ve kültürün bile sembolü 
olarak çeşitli şekillerde yorumlanan mitsel, büyüsel bir nesne- 
dir. “Sampo uğruna yapılan mücadele bilgi ve güç veya gerçek 
sihre sahip olmak içindir” diyen Pentikahainen (1999yin bu 
çıkarımı destanda açıkça görülmektedir. 

Sampo destanın merkezinde yer alan ögedir. Genişletil- 
miş ikinci versiyonunda Ilmarinen tarafından işlenir. Kudretli 
Sampo'yu yapmak birkaç gün almıştır. Sampo'nun büyücü 
kadın Louhi tarafından çalınması uğursuz bir olayın habercisi 
niteliğindedir. Belli bir kutsiyet yüklenen nesnenin yapılma- 
sının ardından hiçbir zaman zarar görmeden durması ya da 
onun etrafından herhangi bir olayın yaşatılmaması mümkün 
değildir. Önemle üzerinde durulan Sampo'nun çalınması gibi 
bir olay yaşanmalı ki kutsallığı ortaya çıkabilsin. Buna benzer 
bir durum da destan kahramanlarının kahramanlık statü- 
süne sahip olabilmeleri için gerekli zor şartlar ve ardından 
gelen başarılardır. Ilmarinen ve Vâinâmöinen kendi kalesine 
girmesine zemin hazırlamakta Sampo'nun çalınmasının bir 
diğer nedeni sayılabilir. Sampo'nun geri alınmasını sağlamaya 
çalışmak kaybedilen ve toplum için büyük bir yarara sahip olan 
öğenin geri alınması ile hakkını geri almak arasında paralellik 
söz konusudur. 

Louhi onları takip eder ve Vâinâmöinen ile savaşır. Bu 
mücadelede Louhi yenilir ve Sampo kırılır. Sampo'nun kırıl- 
ması onun insan eli ile üretildiğine işaret eder. O halde Maija 
Turpoinen'in Sampo'yu kartal olarak yorumlamasında somut 
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bir gerçeklik yoktur. Turpoinen'in yapmış olduğu yoruma göre 
Sampo hayali olarak düşünülebilecek soyut bir nesne olabilir. 
Değirmen, el değirmeni, tekne gibi benzetmeler üretim ve 
ulaşım konusunda toplumsal değişim ve gelişim sürecini or- 
taya koymaktadır. Kuusi'nin Sampo'yu kutsal bereket heykeli 
olarak görmesi ise elde edilen ürünleri koruyucu özelliğine 
sahip olduğunun göstergesidir. Türk inanç sisteminde değir- 
men su kültü bağlamında değerlendirilen bir öğedir. Yer ve 
suyun kutsal sayıldığı dönemlerde özellikle çağlayan ırmak ve 
derelerin daha da kutsal sayıldığı ve değirmenin su ile birlikte 
buğday veya arpa gibi ürünleri öğütüp un elde edildiği göz 
önünde bulundurulduğunda değirmenin önemi suyun önemi 
ile var olmuştur (Lönnrot, 1966: 228-241). 

Bu nedenle su hayattır ve suyun olmadığı yerde açlık, kıtlık 
gibi felaketlerin baş gösterebilir. Türk kültür inanç sistemi 
ile Kalevala'da kutsal nesne olarak görülen Sampo benzerlik 
gösterebilir. Ancak Kalevala'daki değirmen taşınabilir özelliği 
ile su değirmenlerinden farklı bir özellikte olduğu anlaşılır. 
Kalafat (1996: 150) değirmenlerin günümüzde de “iduk yer- 
sub dokusunun bir parçası ve eski inançlarda görülen do- 
gum, evlilik, sağlık ve bereket misyonunu taşıdığı” tespitini 
ortaya koyarak sahip olunan kişiye olumlu etki sağladığının 
altını çizmektedir. Dolayısıyla Sampo'nun bilindik değirmen 
kavramından farklılık göstermesinin yanında işlevsel açıdan 
benzerliği dikkat çeker. 

Yukarıdaki ifadeler, düşünceler ve inanışlara bakıldığında 
Sampo'nun tam olarak ne olduğuna dair bir sonuç çıkma- 
maktadır. Ancak iyi, olumlu özelliklere sahip olması ile şans 
simgesi olma özelliğinden dolayı mecazi bir anlama sahip ol- 
duğu düşünülebilir. Dolayısıyla Sampo'nun medeni ve kültürlü 
bir toplumu sembolize ettiğini söylemek doğru olacaktır. Fin 
kültürünü ve kimliğini ortaya çıkaran simgesel bir öğedir. 
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Kahramanlığın farklı şekilde sergilendiği Kalevala des- 
tanında insana becerinin kahramansı bir özellik yüklediği 
görülür. Demirci İlmarinen'in gökyüzünü güzelleştirmesi ve 
Sampo'yu işlemesi kahramanlık anlayışını çağlara göre ortaya 
koymaktadır. Sampo'nun yapımı tepenin üzerinde kurulan 
kubbeli ocak muhtemelen o zamanlar Finliler tarafından yay- 
gın olarak kullanılan ocak olduğu sonucuna götürmektedir. 
Yüksek tepelerin gök ile irtibatın sağlanmasında köprü vazifesi 
görmesi de göksel inanç sisteminin sonucudur. 

Vâinâmöinen'in Pohjoladan ayrılabilmesinin tek şartı Sampo 
Pohjolalı genç kızın annesinin Sampo yapmasını istemesidir 
(Lönnrot, 1965: 72). Sampo yapmayı bilmeyen Vâinâmöinen 
Sampo ustası olan Ilmarinenin yapabileceğini söylemiştir. 
Pohjolalı kadının Sampo'yu kim yaparsa karşılığında kızını 
vereceğini söylemesi Sampo'nun evlattan daha da kıymetli 
olduğunun göstergesidir (Lönnrot, 1965: 73). 

Bulunduğu yere bereket, huzur, mutluluk getirdiği inanılan 
Sampo'nun kutsallığına vurgu yapılmaktadır (Lönnrot, 1966: 
174-175). Vâinâmöinen'in Ilmarinen ile Sampo'yu Pohjoladan 
almak için yola koyulma planının başında Pohjolaya nasıl gi- 
dileceği konusunda karar vermişlerdir. Ilmarinenin karadan, 
Vâinâmöinen'in denizden gitmek istemesinde kahramanların 
bilgi ve becerilerinin kaynağı hakkında bilgi vermektedir. Su 
Tanrıçası tarafından dünyaya getirilen Vâinâmöinen ile yer 
kültü içerisinde yer alan demire hükmeden Ilmarinenin Poh- 
jolaya gitmek için yapmış olduğu tercihlerindeki nedenselliği 
açıklamaktadır. 

Sampo'yu istediklerini açıkça söyleyen Vâinâmöinen'in bu 
isteği Pohjola kadını tarafından kabul görmemesi, doğal bir 
süreç olarak görülmektedir. Aksi takdirde Sampo'nun kutsiyeti 
konusunda tereddüt yaşanacaktır. 
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“Tümünü, ya da yarısını 

Hiç değilse bir parçasını 

Vermezsen bize 

Kendi isteğinle, 

Zorla alır gideriz, 

Teknemizin içinde” şeklindeki Vâinâmöinen'in ifadelerine 
karşılık değerinin sahip olduğu toplum için büyük olduğunu 
göstermek için Pohjola halkı tarafından Sampo'nun ne tamamını 
ne de yarısını vermek istenmemesi Sampo için mücadelenin 
başlamasına neden olmuştur. Vâinâmöinen'in kantele çalarak, 
Pohjola halkını uyutup Sampo'yu çalması gibi bir olay örgüsü 
destanın bir önceki bölümünde Sampo'yu elde etmek için çeki- 
len sıkıntılara karşılık kantelenin yapılmış olması Sampo'nun 
alınmasına zemin oluşturmuştur (Lönnrot, 1966: 212). 

Sampo'nun gömülü olduğu yerden çıkarmanın zorluğu, 
“dokuz kulaç dibe kök salması” ile anlatılmaktadır (Lönnrot, 
1966: 214). Pohjolanın olağandışı fiziki yapıya sahip olan ökü- 
zünü ile kökünden çıkarılarak bu zorluk aşılmıştır (Lönnrot, 
1966: 215). Sampo'nun büyük çoğunluğunun suya düşmesi 
neticesinde suyun bereketli oluşu kanısına varılması, Sampo'nun 
bulunduğu ortama bolluk getirdiğini bir kere daha ispatla- 
maktadır (Lönnrot, 1966, s.236). 

Deniz üzerinde Sampo kırıklarını gören Vâinâmöinen'in 
parçacıklarında mutluluk getireceğine inanması kahramanın 
kanaatkâr oluşunun yanında bir paçasının dahi önemine vurgu 
yapmaktadır (Lönnrot, 1966: 237). Deniz kıyısına vuran Sampo 
parçalarını toplayıp bir araya getiren Vâinâmöinen, sağlık, 
mutluluk, kötü insanların ve büyücülerin yok olması gibi dualar 
eden Vâinâmöinen, Sampoya sahip olduktan sonra getirmesini 
umduğu olumluluklar hakkında bilgi vermektedir. 
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Destanın başkahramanı tarafından Fin topraklarında şerefi 
ile yaşayıp, ölmek, kıskançlık gibi olumsuz davranışların or- 
tadan kalkması, bir ülke için önemli olan genç ve çocukların 
korunması, dertten uzak, tabiat olaylarının getirdiği zarar- 
lardan uzak olmak için dua edildiği görülür (Lönnrot, 1966: 
240-241). Sampo parçaları ile normal hayatta refaha erebil- 
menin yöntemini özdeşleştirerek, tarla sürerek, ekip biçerek, 
belli bir zaman geçerek azdan çok olacağını ifade etmektedir. 
Fin halkının refah seviyesinin yükselmesindeki iyi niyeti de 
bu şekilde belirtmektedir. 

Pohjola kadınının Kalevala halkına yönelik bedduaları kar- 
şısında Vâinâmöinen'in korkusuzca ve kendine güvenli bir 
biçimde durması, iyinin kötüye karşı zaferinin sembolüdür. 
Çünkü Pohjola kadını tüm ettiği beddualara rağmen, artık 
Sampoya sahip olamadığından hiçbir şey elde edememiştir. 
Samposuz Pohjola halkı sefalet içerisinde yaşamaya başlamış- 
tır (Lönnrot, 1966: 239-240). Sampo'nun tekne ile Pohjoladan 
kaçırılmasına bakıldığında somut bir neden olduğu görül- 
mektedir. Ancak şeklen neye benzediği konusunda kesin bir 
hükme varılamamaktadır. Sampoya yüklenen anlam ile neyi 
sembol ettiği arasında bir bağlantı kurulduğunda bereket, bol- 
luk, mutluluk getiren bir nesne olduğu söylenebilir. 

“Yapacağım Sampo'yu, 

Kapağı işleyeceğim! 

Gökyüzünü ben kurdum, 

Bir de kubbe koydum; 

Elimde bir şey yoktu, 

Bir karış tel, 

Ya da demir parçası!” diyerek Ilmarinen gökyüzünün ya- 
ratılışına dair açıklama da bulunmuş ve mimarının kendisi 


356 e MİTOLOJİ ARAŞTIRMALARI 


olduğunu ifade etmiştir (Lönnrot, 1965: 99). Ancak Sampo'nun 
tam olarak ne olduğu konusunda farklı fikirler vardır. 

Dünya direği, dünya ağacı, pusula, hazinenin saklandığı 
göğüs, bizans para damgası, süslenmiş Vandal dönemi zırhı, 
Hıristiyan kalıntısı gibi pek çok şekilde yorumlanır. “Arhippa 
Perttunen Sampo'yu değirmen, Maija Turpoinen kartal, Ilo- 
mantsideki şarkıcılar Simana Sissonen ve Simana Huohvana- 
inen tekne olarak değerlendirmişlerdir” (Kuusi, 1995: 42-46). 
Laaksonen (2005) “Yıldızlarla ilgili kutsallığın sembolü veya 
kült olgu ve bereketin sembolünü oluşturan üreme organı ve 
değirmen taşının birleşimi olarak görülebilir” ifadesi bu gi- 
zemin çözülemediği ve yeni teorilerin ortaya atılacağını gös- 
termektedir. Kalevala'da Lönnrot Sampo'yu el değirmeni veya 
un, tuz ve altın yapan bir çeşit değirmen olarak yorumlar. 
Thompson (1955-58)'un “Motif-Index of Folk-Literature” adlı 
çalışmasında F871'de yer alan Sampo; un, tuz, para öğüten 
değirmen olarak açıklanır. Yalnızca Kalevala destanında yer 
alan Sampo, mutluluk, bereket sağlayan özelliği ile kutsal bir 
yapıdadır. Bu değerlendirmelerin tamamının ardında yatan tek 
doğru ise Sampo adlı nesnenin insan hayatını olumlu yönde 
etkilediğidir. 

Gök kubbenin yaratılışı, direk, dünya direği, gibi ifadelerin 
yanında “başarının tılsımı” (Cleef, 1922: 53; Crawford, 1888: 13), 
“sihirli değirmen” (Reade, 1917: 125) gibi anlamalar yüklenen 
Sampo için Graham Hancock (1995) Sampo kelimesinin Sank- 
ritçeden geldiğini ve anlamının “direk” olduğunu ifade etmiştir. 
Bu farklı düşüncelerden yola çıkarak, incelediğimiz destan da 
Sampo'nun somut bir nesne olarak ele alınışı ve tuz, un gibi 
maddeleri öğütmesi, bolluk sağlaması gibi durumlar sihirli bir 
değirmen olduğu sonucunu ortaya koymuştur. “Oinasa'a göre 
dünyanın yaratılışı, Sampo'nun yapılışı ve Sampo'nun çalınışı 
olarak üç ana epizot olduğunu aktarmış” olması da insan eli 
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ile yapılan ve çalınabilir özelliği olan somut bir nesne olduğu 
fikrini güçlendirmektedir (Petty, 2004: 79). 

Holmberg (1964) “değirmen ruhunun yerin altında bir de- 
girmen içerisinde ya da su çarkının arkasında yaşamaktadır. 
Eski değirmenciler değirmen ruhu ile işbirliği içerisindelerdir. 
Değirmen ruhu sinirlendiğinde, öğütme işlemi kötüye gitmek- 
tedir” diyerek değirmen ruhunun varlığına ve bu işi yapan 
kişinin de bu ruh ile iletişim halinde oluşunu ifade etmiştir. 
Sampo'nun da bir ruha sahip olduğu söylenebilir. Nasıl ki tabiat 
ruhlarının varlığına inanılıp, yardım da bulunması isteniyor 
ve olayların kontrol edebilecekleri düşünülüyorsa Sampo için 
de bu düşünce geçerli olmalıdır. 

Sampo'nun ne olduğu ve işlevi konusunda pek çok bilgi yer 
almaktadır. Bunlardan farklı olarak Sampo'nun bir metafor 
olduğu fikrini ileri süren Pentikainen (1999) “insan medeni- 
yeti ve kültürü için benzetme” olarak düşünülen Sampo'nun 
Fin kültürünü meydana getirmek için bir mecaz olabileceği 
Finlandiya'nın aradığı ulusal kimliği ve medeniyet ile kendi 
kültürünü yaşatma arasındaki bağı oluşturduğu söylenebi- 
lir. Sonuç olarak Sampo Türk destanlarındaki sihirli aletler, 
taşlardan farklı olarak mecazi anlamı daha ağır basan ve 
benlik kavramının özümsenerek, milli iradenin güçlenmesi, 
bağımsızlığın elde edilişi gibi unsurlara karşılık gelebilecek 
aslında soyut kavramların somutlaştırılması ve kazanılması 
halinde olumlu etkilere sahip olunacağını gösterme biçimi 
olduğu söylenebilir. 


Sonuç 


Geçmişten bugüne ve geleceğe insana dair maddi ve manevi 
her şey değişim ve gelişim süreci içerisinde şekillenmiştir. Belli 
bir kültürün içerisinde varlığını gösteren unsurlar beş duyu 
organ ile tanımlanabilirken bazı unsurlar görünenin çok öte- 
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sinde farklı anlamlar ihtiva etmektedir. Bir nesneye olduğundan 
farklı bir mana yüklenerek kutsal bir özellik yüklenilmesinin 
arkasında yatan nedenler farklı bilimler açısından ele alınıp 
değerlendirilebilir. Bu çalışmada kültürlerarası bağlamda sihirli 
nesnelerin karşılaştırılması yapılarak benzer ve farklı yönle- 
rini ortaya konulmaya çalışılmıştır. Türk kültürünün bir geçiş 
dönemi eseri olma özelliği taşıyan Dede Korkut anlatılarında 
yer alan ok, yay, yüzük, kopuz, kaval gibi nesnelerin sihirli 
güçleri olduğu ve sembolizm açısından mistik düşüncede bu 
nesnelerin ne tür işlevlere sahip oldukları tespit edilmiştir. 
Fin halkının milli kimliğe sahip olmalarında önemli bir yere 
sahip milli destanı Kalevaladaki sihirli nesneler üzerine yapı- 
lan tespitler Dede Korkut anlatıları ile karşılaştırılarak ortaya 
konulmuştur. Dede Korkut'taki ok, yay, kılıcın destan kahra- 
manına verdiği güç, statü, hâkimiyet, birlik, beraberlik gibi 
unsurlar Kalevala destanındaki Sampo ve kantele ile karşılık 
bulmaktadır. Görüldüğü gibi farklı kültürlerde farklı nesnelere 
atfedilen kutsiyet ortak özellik gösterebilmektedir. Bir durum ve 
olaya karşı alınan önlemler açısından bir nesneye olan bağlılık, 
kutsallık, güven yaşanılan zamanın insan hayatına etkileri ile 
doğru orantılıdır. Bunun yanında sözlü kültür ürünlerinden 
olan destan anlatılarında çözülmeyi bekleyen birçok kültürel 
şifre yer almaktadır. Dönem insanının düşünce yapısı, hayatı 
algılayışı ve zihinsel yaratımları hakkında küçük unsurlar 
büyük ipuçları verebilirler. Tespitlerimizde yer alan büyüsel 
nesnelerin karşılaştırmalı yöntem kullanılarak işlevleri ortaya 
konulmuştur. Bunun gibi kültürler ve disiplinler arası çalış- 
maların yapılmasının önemine dikkat çekilmiştir. Birbirinden 
coğrafi olarak ayrılan toplumların kültürel değerlerini meydana 
getiren unsurlar arasındaki farklılıkların yanında benzer ve 
ortak yönlerin tespitleri kültürel zenginliğin ve etkileşimin 
bir göstergesi olduğuna işaret etmektedir. 
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münden mezun oldu. Aynıyıl Ondokuz Mayıs Üniversitesi Sosyal Bilimler 
Enstitüsü Türk Dili ve Edebiyatı anabilim dalında yüksek lisans öğrenime 
başladı. 2011 yılında Hitit Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsüne araş- 
tırma görevlisi atandı. 2012 yılında yüksek lisans eğitimini tamamladı. 
Aynı yıl Gazi Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Türk Halk Bilimi 
anabilim dalında doktora eğitimine kabul edildi. Halen Hitit Üniversi- 
tesi Fen Edebiyat Fakültesi Türk Dili ve Edebiyatı bölümünde araştırma 
görevlisi olarak çalışmakta ve doktora eğitimine devam etmektedir. Evli 
ve bir çocuk babasıdır. 


Elif SAYAR (Dr.) 

1983 tarihinde Tokat'ta doğan Elif Sayar, 2000'de Turhal Cumhuriyet 
Lisesi'ni bitirdi. 2006 yılında Erciyes Üniversitesi Fen Edebiyat Fakül- 
tesi, Türk Dili ve Edebiyatı bölümünden mezun oldu. 2010 yılında Erci- 
yes Üniversitesi SBE Türk Dili ve Edebiyatı bölümünde “1975 Yılı Türk 
Romanlarında Toplumcu Gerçekçilik” adlı tez çalışması ile Yüksek Lisans 
programını tamamladı. 2018'de 19 Mayıs Üniversitesi'nde ““Araçsallaşma” 
Kavramı Açısından 2000'lerden Sonra Popüler Türk Romancılığı” adlı tez 
çalışmasıyla doktorasını yaptı. 
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Elif Sayar, mezuniyetinden sonra çeşitli özel okullarda Türkçe öğretmeni 
olarak çalıştı. Halen Avrasya Üniversitesi, Türk Dili ve Edebiyatı Bölümü'nde 
Dr. Öğr. Üyesi olarak görev yapmaktadır. Temel çalışma alanları, “Türk 
Edebiyatında Kadın, Çağdaş Türk Şiiri, Çağdaş Türk Hikayeciliği, Toplumcu 
Gerçekçilik, Postmodernizm, Popüler Kültür ve Popüler Romanlar”dır. 


Emine ÇAKIR (Dr.) 

Trabzon ili Sürmene ilçesinde doğdu. İlk öğrenimini Karadeniz Ereğli'de, 
lise eğitimini Ankara'da tamamladı. Uludağ Üniversitesi Türk Dili ve Ede- 
biyatı Bölümü'nden 2005 yılında mezun oldu. 2011'de Karadeniz Teknik 
Üniversitesi Türk Halk Edebiyatı Anabilim dalında “Hikâye-i Şahmaran 
Üzerine Mukayeseli Bir İnceleme” adlı teziyle yüksek lisansını tamamladı. 
2010 yılında ÖYP kapsamında Ordu Üniversitesi'ne araştırma görevlisi 
olarak YÖK tarafından atanan Çakır, 2011 yılında doktora yapmak üzere 
Gazi Üniversitesi Türk Halk Bilimi Bölümüne araştırma görevlisi olarak 
görevlendirildi. 2017 yılında “Satuk Buğra Han Tezkiresi Üzerine Halk 
Bilimsel Bir İnceleme” başlıklı teziyle doktorasını tamamladı. 

Ulusal ve uluslararası alanda birçok makale ve bildirisi yayımlanan, 
birçok projede yer alan Çakır, TÜBİTAK'tan yurt içi doktora bursu ka- 
zanmıştır. 2018 yılı itibarıyla Ordu Üniversitesinde Türk Dili ve Edebiyatı 
Bölümü'nde öğretim üyesi olarak çalışmaktadır. 


Ergin ALTUNSABAK (Araş. Gör.) 


1991 yılında Kars ilinin Merkez Çağlayan köyünde dünyaya geldi. 
İlköğretimine burada başladı. Kars Atatürk İlkokulunda ilköğretimini, 
Kars Cumhuriyet Lisesinde ortaöğretimini tamamladı. 2013 yılında Kafkas 
Üniversitesi Türk Dili ve Edebiyatı bölümünde lisans eğitimini tamamladı. 
Gazi Üniversitesi Türk Halk Bilimi bölümünden 2016 yılında yüksek lisans 
eğitimini alarak mezun oldu. 2016 yılında aynı üniversitenin Türk Halk 
Bilimi bölümünde doktora programına başladı. Aksaray Üniversitesi, Türk 
Dili ve Edebiyatı bölümünde araştırma görevlisi olarak görev yapmakta ve 
Ankara Hacı Bayram Veli Üniversitesi Türk Halk Bilimi bölümü doktora 
programında eğitimine devam etmektedir. 


Ferya ÇALIŞ MİNKAN (Dr.) 

Eskişehir'in Beylikova ilçesinde 1982 tarihinde dünyaya geldi. İlk ve orta 
öğrenimini Beylikova'da, lise öğrenimini ise Eskişehir'de tamamladı. Lisans 
eğitimini Gazi Üniversitesi, Türk Dili ve Edebiyatı Bölümü'nde 2004'te; 
yüksek lisans eğitimini Gazi Üniversitesi, Türk Halk Bilimi Bölümü'nde 
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Prof. Dr. Fatma Ahsen Turan danışmanlığında Sarıkamış Harekâtının 
Toplumsal Bellekteki İzdüşümleri adlı çalışmayla 2007'de ; doktora eği- 
timini Gazi Üniversitesi Türk Halk Bilimi Bölümü'nde Prof. Dr. M. Öcal 
Oğuz danışmanlığında Günümüz Kentinde Kurban Ritüeli adlı çalışmayla 
2016'da tamamladı. 

2006'da Kars'ta yerel dergi ve gazetelerde köşe yazarlığı; 2007-2013 yıl- 
ları arasında Van/Çaldıran'da ve Ankara/Sincan'da Türk Dili ve Edebiyatı 
öğretmenliği yaptı. 2013-2018 yılları arasında Fransa Bordeaux Montaigne 
Üniversitesinde Türk Dili okutmanlığı görevinde bulundu. 2018'den itibaren 
Fransa Bordeaux Montaigne Üniversitesinde post doktora yapmakta, Türk 
kültürünün tanıtılması konusunda çeşitli faaliyetleri ve misafir öğretim 
üyesi olarak akademik çalışmalarını sürdürmektedir. 

Yurtiçi ve yurtdışı kongre ve sempozyumlarda sunulmuş bilimsel bildi- 
rileri ve çeşitli dergilerde yayımlanmış makaleleri, çevirileri, ansiklopedik 
madde yazarlığı, hakemliği bulunmaktadır. Ayrıca Milli Folklor Dergisi'nin 
Fransa temsilcisidir. 

Ritüeller, mitoloji, toplumsal bellek, sözlü tarih, kültür endüstrisi, medya, 
somut olmayan kültürel miras, uygulamalı halk bilimi, toplumsal dil bilimi 
ve popüler kültür, halk hekimliği çalışmaları ilgi alanları arasındadır. İyi 
derecede İngilizce ve Fransızca bilmektedir. Evli ve bir kız çocuğu annesidir. 


Gizem AKCAN (Dr.) 


2006 yılında Kocaeli Anadolu Lisesi'nden mezun oldu. 2011 yılında 
ODTÜ Psikoloji Bölümünde Şeref Öğrencisi olarak tamamladı. Aynı za- 
manda İşletme Bölümü'nde Girişimcilik programında yan dal yaptı. Eğitim 
hayatı boyunca TUBİTAK Üstün Başarı Bursu aldı. Lisans eğitimi sıra- 
sında Hollanda Groningen University'de Psikoloji Bölümü'nde 6 ay süreyle 
Erasmus programına katıldı. İstanbul Pandost Derneği'nin düzenlediği 
Obsesif Kompulsif Bozukluk, Panik Bozukluk ve Depresyon konularında 
eğitim ve workshoplara katıldı. Ayrıca Performans Kaygısının Sporcuların 
Başarısı Üzerindeki Etkisi, Liderliğin Olumlu ve Olumsuz Yanları, Mü- 
kemmeliyetçilik ve Kendi Kendini Kontrolün Bağışıklık Sistemi Üzerine 
Etkisi konulu proje çalışmaları ve sunumlar yaptı. 

2013 yılında İstanbul Arel Üniversitesi Psikoloji Anabilim Dalından tezli 
yüksek lisans programından mezun oldu. Yüksek lisans eğitimi sırasında 
Aile ve Çift Terapisi, Oyun Terapisi ve Lisrell Yapısal Eşitlik Modellemesi 
eğitimleri ve süpervizyonları aldı. Ayrıca, Kognitif Terapi ve Depresyon 
konusunda Dr. Emel Stroup tarafından verilen 2.5 saatlik Çalışma Grubu'na 
katıldı. 2017'de aynı üniversitede doktorasını yaptı. Ulusal ve uluslararası 
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indeksli dergilerde yayınlanan Türkçe ve İngilizce dillerinde yazılmış maka- 
leleri, yurt içi ve yurt dışı kongrelerinde sunulan poster ve sözlü bildirileri, 
panelleri bulunmaktadır. 

Uzun yıllar Prof. Dr. İlkay Kasatura Psikoterapi Merkezi, New Life 
Danışmanlık vd. yerlerde terapist olarak çalıştı. İstanbul Arel Üniversitesi 
Psikoloji Bölümü ve Haliç Üniversitesi Psikoloji Bölümü'nde Araştırma 
Görevlisi olarak çalıştı. 2018'den itibaren Bartın Üniversitesi Psikoloji 
Bölümü'nde Dr. Öğr. Üyesi olarak görev yapmakta. Ayrıca, Uygulamalı 
Psikoloji Anabilim Dalı Başkanı, Psikoloji Bölüm Başkan Yardımcısı ve 
Bartın Üniversitesi Kadın Sorunları Uygulama ve Araştırma Merkezi Müdür 
Yardımcısı olarak görev yapmaktadır. 


Gülşah HALICI (Dr.) 


1985 yılında Kastamonu'da doğdu. İlk, ortavelise eğitimini Kastamonu'da 
2002 yılında bitirdi. Çanakkale 18 Mart Üniversitesi, Türk Dili ve Edebiyatı 
Bölümü'nden 2007 yılında mezun oldu. 2009 yılında Karadeniz Teknik 
Üniversitesi'nde tezsiz yüksek lisansını, 2011'de de Bozok Üniversitesi Türk 
Dili ve Edebiyatı Ana Bilim Dalı'nda da tezli yüksek lisansını yaptı. 2016 
yılında Gazi Üniversitesi Türk Halk Bilimi Bölümü'nde “Uygulamalı Halk 
Bilimi ve Etnobotanik Bağlamında Kastamonu Bitkileri” adlı tezi ile dok- 
tor unvanını aldı. 2009-2016 yıllarında Bozok Üniversitesi'nde Araştırma 
Görevlisi çalıştı. 2017'den itibaren aynı üniversitede Doktor Öğretim Üyesi 
olarak çalışmaktadır. 

Sözlü ve yazılı kültür, popüler kültür, uygulamalı halk bilimi, etnobotanik, 
somut olmayan kültürel miras (SOKÜM), derleme teknik ve yöntemleri, 
halkbilimi tarihi ve kuramları, kültür ve medya, efsane, destan, türkü, 
kültür ekonomisi alanlarında yayımlanmış makale ve bildirileri vardır. 
Evli ve iki çocuk annesidir. 


İbrahim GÜMÜŞ (Dr.) 


1983'te Sivas Koyulhisar”da dünyaya geldi. İlk öğrenimini İstanbul'da 
tamamladı. Gazi Üniversitesi, Türk Dili ve Edebiyatı Bölümü'nden mezun 
olduktan sonra aynı üniversitede Halk Edebiyatı alanında yüksek lisansını 
yaptı. 2015 yılında Gazi Üniversitesi, Türk Halk Bilimi alanında doktorasını 
tamamladı. Aynı zamanda İstanbul Üniversitesi, Halk Edebiyatı alanında 
da doktora dersleri aldı. 

Hitit Üniversitesi, Bartın Üniversitesi ve Gazi Üniversitesi'nde Araştırma 
Görevlisi olarak çalıştı. 2016 yılından itibaren Bartın Üniversitesi, Türk 
Dili ve Edebiyatı Bölümü'nde Dr. Öğr. Üyesi olarak çalışmaktadır. Aynı 
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zamanda Bölüm Başkan Yardımcısı ve Türk Halk Edebiyatı A nabilim Dalı 
başkanlığı görevlerini de yürütmektedir. 2017 yılında Türk Masalları ve 
MaxLüthi Yöntemi, 2018 yılında Bartın Türbe ve Ritüelleri ve 2019'da Elif 
ile Mahmut Hikâyesi (İnceleme - Metin) adlı eserleri yayımlanmıştır. Türk 
halk bilimi, Somut Olmayan Kültürel Miras ve kültür endüstrisi alanlarında 
yayımladığı uluslararası dergilerde/sempozyumlarda makale ve bildirileriyle 
çalışmalarına devam etmektedir. Evli ve bir çocuğu vardır. 


Muharrem KAYA (Prof. Dr.) 

1969'da Sivas'ın Yıldızeli ilçesinde doğdu. Liseyi 1987'de Pendik Lisesi'nde 
bitirdi. 1991'de Mimar Sinan Üniversitesi, Fen-Edebiyat Fakültesi, Türk 
Dili ve Edebiyatı Bölümü'nde lisans, 1994'te Marmara Üniversitesi, Tür- 
kiyat Araştırmaları Enstitüsü, Yeni Türk Edebiyatı Bilim Dalı'nda “Ömer 
Seyfettin'in Eserlerinde Halk Kültürü Unsurları” tezi ile yüksek lisans, 
1999'da yine aynı yerde “Romanlarımızda Türk Destanlarının Devamı” 
adlı tezi ile doktora eğitimini tamamladı. Doktora tezi “Türk Romanında 
Destan Etkisi” adıyla 2004'te yayımlandı. Mitolo jiden Efsaneye, Türk Mi- 
tolojisinin Türkiye'deki Efsanelerde İzleri adlı çalışmasıyla, 2007 yılında 
Türk halk bilimi doçenti oldu. 1993 yılında araştırma görevlisi olarak gö- 
reve başladığı Mimar Sinan Güzel Sanatlar Üniversitesi'nden 2014 yılında 
ayrılıp İstanbul Kültür Üniversitesi, Fen-Edebiyat Fakültesi, Türk Dili ve 
Edebiyatı Bölümü'ne geçti. Hâlen Prof. Dr. Unvanıyla, öğretim üyesi olarak 
Türk halk edebiyatı, halk bilimi, Türk mitolojisi, karşılaştırmalı mitoloji 
dersleri vermektedir. Türk halk edebiyatı ve yeni Türk edebiyatıyla ilgili 
yayımlanmış kitapları, makaleleri vardır. 


Seçkin SARPKAYA (Öğr. Gör.) 

1988 yılında İzmir ili, Konak ilçesinde doğdu. 2005 yılında Ege Üni- 
versitesi Edebiyat Fakültesi Türk Dili ve Edebiyatı Bölümüne girmeye 
hak kazandı ve aynı bölümden 2010 yılında mezun oldu. 2012 yılında 
Ege Üniversitesi Türk Dünyası Araştırmaları Enstitüsü Türk Halk Bilimi 
Anabilim Dalında başladığı Yüksek Lisans öğrenimini “Türkiye Sahası 
Masal ve Efsanelerinde Demonolojik Varlıklar” adlı tezini vererek 2014 
yılında tamamladı. Aynı yıl Ege Üniversitesi Türk Dünyası Araştırmaları 
Enstitüsü Türk Halk Bilimi Anabilim Dalında Doktora eğitimine başladı. 
“Tebriz Türk Masalları Üzerinde Bir İnceleme” başlıklı teziyle İran'ın Teb- 
riz şehrinde yaşayan Türklerin masalları üzerine alan araştırması yaptığı 
Doktora tezine devam etmektedir. 2014 yılında Ege Üniversitesi Türk Dili 
Bölümünde Türk Dili Öğretim Görevlisi olarak göreve başladı. Halen Ege 
Üniversitesi Türk Dünyası Araştırmaları Enstitüsü bünyesinde Öğretim 
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Görevlisi olarak görev yapmaktadır. Türk Dili, Yabancılara Türkçe Öğretimi 
ve Türk Halk Edebiyatı alanlarında ders vermektedir. 

Türk Halk Bilimi alanında ulusal ve uluslararası makaleler yayımladı. 
Yurt içinde ve yurt dışında, çeşitli uluslararası kongre ve konferanslara 
katılıp Türkçe ve İngilizce bildiriler sunmuş olup alanında ulusal ve ulusla- 
rarası projelerde ve etkinliklerde görev almaktadır. “Türkiye Sahası Masal 
ve Efsanelerinde Demonolojik Varlıklar” başlıklı yüksek lisans tezi, 2017 
yılında Türklerin Şeytani Masalları Türk Masal ve Efsanelerinde Demonik 
Varlıklar adıyla yayımlanmıştır. Ayrıca Türk Kültüründe Vampirler: Oburlar, 
Yalmavuzlar ve Diğerleri adlı kitabı Mehmet Berk Yaltırık ile birlikte 2018 
yılında yayımlamıştır. 2019 yılında da Tebriz'den Masallar İran Türkle- 
rinden Derlenen Metinler isimli eseri yayımlanmıştır. Akademisyenliğinin 
yanında yazarlık ve müzisyenlik de yapmaktadır. 


Mitoloji Araştırmaları adlı bu kitapta mitolojinin bilimsel tarihi irdelenirken 
uygulamalı halk bilimi, sosyoloji, psikoloji gibi farklı disiplinlerle ilişkisi 
incelenmiş ve kavramsal, epistemolojik, ampirik ve yöntemsel çözümlemeler 
yapılmıştır. Çalışma, Disiplinlerarası Mitoloji, Türk Mitoloji Çalışmaları, 
Uygulamalı Halk Bilimi ve Mitoloji ve Modern Mitoloji olmak üzere dört 
bölümden meydana gelir. Eserin dört bölümden oluşması bilinçli bir tercih olup 
aynı zamanda dört sayısının mitik kökenine gönderme yapar. Dört sayısı, yaşam 
için gerekli olan aynı zamanda anâsır-ı erbaa olarak da bilinen “dört unsur”un 
(su, hava, toprak, ateş) ve maddi düzenin simgesel değeridir. Annemarie 
Sehimmef”in Sayıların Gizemi (2011: 98) adlı eserinde dediği gibi dört sayısı 
“dünyada bilinen ilk düzenle ayrılmaz bir şekilde bağlantılıdır ve bu da 
oluşumların kafa karıştırıcı çok yönlülüğünün sabit formlar biçiminde düzen- 
lenmesiyle, doğadan uygarlığa doğru bir değişimi işaret eder.” Bu bağlamda 
kitaptaki her bölüm birbirinden bağımsız görünmekle birlikte bir bütünü 
oluşturur ve mitoloji araştırmalarının değişimine vurgu yapar.Nasıl ki dört yön 
ve dört rüzgar, yer kürede insanlara gerekli durumlarda koordinatları veriyor ve 
onları gidecekleri yerlere ulaştırıyorsa bu eserin de mitoloji çalışmaları için 
araştırmacılara ve gelecekteki çalışmalara bir yol gösterici/esin kaynağı 
olacağını ümit ediyoruz. Elinizdeki bu kitapta Ali Osman Abdurrezzak, Ali 
Öztürk, Altuğ Ortakcı, Elif Sayar, Emine Çakır, Ergin Altunsabak, Ferya Çalış 
Minkan, Gizem Akcan, Gülşah Halıcı, İbrahim Gümüş, Muharrem Kaya ve 
Seçkin Sarpkaya”nın özgün çalışmaları yer almaktadır. 
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